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جامعة الإمام محمد بن سعود الاسلامیة ٩‏ ۲ ١ه‏ 
فهرسة مكتبة الملك فهد الوطنية أثناء الدشر 
العليوي يوسف بن عبد الله بن محمد 

التو جيه البلاغي لآبات العقيدة في الولفات البلاغية في القرنين 
السابع والثامن المهجريين / يوسف بن عبد الله محمد العليوي 
الریاض. 479 ۱هب, 

۱ ص ؛ ۱۷* ۲سم . ( سلسلة الرسائل اطامعية. 4٠‏ ) 
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-١‏ القرآن - بلاغة ؟ - العقيدة الاسلامية 
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تب محفواظة للجامعة 
حقوق الطباعة والدشر محفوظة > 


الطبعة الأولى 
۹ھ - ۲۰۰۸م 





ہس ا لارو ںی 


تقدیم عمید البحث العلمی 


ال حمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على أشرف الأنبياء والرسلین وعلى آله 
وصحبه أجمعين» ومن تبعهم بإحسان إلى يوم الدين . أما بعد 

فقد نصت الادة الأولى في نظام بحلس التعليم العالي وا حامعات في المملكة العربية 
السعودية على أن ا حامعات السعودية مؤسسات علمية وثقافية» تعمل على هدي 
الشريعة الإسلامية وتقوم بتنفيذ السياسة التعليمية بتوفير التعليم ابحامعي والدراسات 
العلياء والنهوض بالبحث العلمي» والقيام بالتأليف» والترجمة» والنشر وخدمة ا حتمع في 
نطاق احتصاصها. 

وعمادة البحث العلمي بجامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية في سبيل تحقيق 
أهدافها المنوطة ما تععئ بنشر البحوث العلمية» والرسائل الجامعية» وترجمة ما ترى فيه 
النفع إلى العديد من اللغات العالمية» وتستکتب في السلاسل الثقافية الى تصدرها العديد 
من التخحصصین؛ لتقدم المتميز من الأعمال العلمية. 

وها هي تضع بين يدي القراء هذا الرسالة العلمية الوسومة ب: ۱ 
التوجيه البلاغي لآيات العقيدة في المؤلفات البلاغية في القرنين السابع والثامن المجريين 

التي أعدها: يوسف بن عبد الله بن محمد العليوي 

وقد قدّمت هذه الرسالة لنيل درجة الماحستير بقسم البلاغة والنقد ومنهج الأدب 
الإسلامي في كلية اللغة العربية في الرياض؛ ونوقشت في ١474/9/١8‏ ه. 

وقد وافق اجلس العلمي في ا لحامعة على نشرها في جلسته ( السادسة ) المعقودة في 
۶ ۷ ها بقراره ذي الرقم ( ۷٢‏ - ۱۸۲۷ ھ / ۶۲۸ ۱هت. 

وهي الرسالة التسعون من سلسلسة الرسائل الجامعية الي نشرتا ا حامعةء وطبعتها 
في مطابعها. نسأل الله عز وحل أن ینفع يماء انه میع بحیب. 

أ. د فهد بن عبد العزيز العسكر 
عميد البحث العلمي 
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eT المقدمة‎ 

الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على أشرف الأنبياء والمرسلين 
نبينا محمد وعلى آله وصحبه أجمعين . أما بعد 

فأصل هذا المولف رسالة علمية مقدمة إلى قسم البلاغة والنقد ومنهج 
الأدب الاسلامي بجامعة الإمام محمد بن سعود الاسلامية لنيل درحة العالمية 
”لاج“ ولا آردت نشرها أصلحت ما ورد عليها من ملحوظات» 
تفضل بها علي الكرام الفضلاء المناقشان للرسالة» والفاحصان ها قبل 
نشرها". 
> وقد كان الدافع إلى اختیار الموضوع جملة من الأمون من أبرزها: خدمة 
كتاب الله العظيم» الذي هو المصدر الأول لتلقي العقيدة الإسلامية؛ ببيان 
التوجیه الصحيح لآياته» وتنقيته ما شابه من تأويلات تخالف المنهاج القويم 
والصراط المستقيم. و خدمة العقيدة الإسلامية الصحيحة. وإبراز بلاغة أهل 
السنة والجماعة أو ما يوافق منهجهم. وإظهار أثر المعتقد في التأليف البلاغي. 


)١(‏ نوقشت الرسالة ضحى يوم الثلاثاء ۲/۳/۱۹ ١ه‏ في قاعة كلية اللغة العربية بجامعة 
الإمام بالرياض» وكانت لحنة المناقشة والحكم على الرسالة مكونة من: الدكتور ناصر 
ابن عبد الرحمن الخنين المشرف على الرسالة مقررًاء والأستاذ الدكتور محمد بن علي 
الصامل مناقشاء والدكتور عبد ا حسن بن عبد العزيز العسكر مناقشّاء وأوصت اللجنة 
تح درجة العالمية ”الماحستير“ بتقدير متاز» وأوصت بطباعة الرسالةء وله امد والمنة. 

(۲) من نعمة الله كبك علي أن توافر على تقويم هذا البحث وتسديده والتوصية بطبعه خمسة 
من أهل العلم الفضلاء؛ المشرف» والفاحصان المناقشان بعد أن قدمتها للمناقشة» 
والفاحصان ا حکمان بعد أن قدمتها لعمادة البحث العلمي لنشرهاء فلله الحمد على 
ذلك» وجزاهم عیٰ خير الحزاءی 

٩ —‏ بت 


والاسهام في تحقيق الدعوة إلى تخليص البلاغة ما شابها من مخالفات عقدیة 
وقد نادى بها بعض الغيورين على العقيدة الإسلامية الصحيحة والبلاغة العربية 
الصافية» ومن أبرزهم فضيلة الدكتور محمد بن علي الصامل فى كتابه ”المدحل 
إلى دراسة بلاغة أهل السنة“. ومن الدوافع: حلو الساحة البلاغية من 
الدراسات ال تتتبع الآيات العقدية في المؤلفات البلاغية ونموم التوحيه 
البلاغي ها من منظار أهل ١‏ لسنة والجماعة. 

و کان اختیار هذه الدة الزمنیة-القرتین السابع والثامن- لکونها هي مرحلة 
التأصيل والاستقرار لعلم البلاغة» كما أن مولفات هذین القرنین هي آشهر 
الولفات البلاغية الي يتداوها الدارسون والباحثون» وصار منها مقررات 
دراسية في الكتاتيب والمساجد والدارس والجامعات في العالم العربي 
والإسلامي. 

هذه جملة من الأسباب الي دفعت إلى اختيار هذا الموضوع ودراسته. 

> وقد سرت في بحثه على خطة مرسومة بدأتها عقدمة هي هذه» فتمهيد 
بعده خمسة فصول وحاتمة. 

6 أما التمهيد فتناولت فيه أربعة مباحث: -١‏ مفردات العنوان. 

۲- صلة علم البلاغة بالعقيدة. ۳- بحمل الأصول العقدية لأهل السنة 
والجماعة. ٤‏ - لحة موجزة عن المؤلفات البلاغية في القرنين السابع والشامن 
اجرین. 

٭ وأما الفصل الأول؛ فحمع التوجیهات البلاغية لایات العقيدة التعلقة 

بالفردات» و کان في ثلائة مباحت هي: ۱- الادة. ۲- الصيغة. ۳- الدلالة. 


© والفصل الثاني جمع التوحيهات البلاغية لآيات العقيدة المتعلقة 
بالتراكيب» وكان في هسة مباحت هي: -١‏ ا حملة الخبرية» والجملة 
الإنشائية. ۲- أحوال الاسناد. ۳- حروج الكلام على حلاف مقتضى 
الظاهر. ٤‏ - القصر. -٥‏ الابجاز والاطناب. 

© والفصل الثالث جمع التوحیهات البلاغية لآيات العقيدة المتعلقة بفنون 
البيان» وكان في ثلاثة مباحث» هي: -١‏ التشبيه. ۲- احاز» ويشمل:المجاز 
العقلي» واحاز اللغوي» بقسميه: المحاز المرسل والاستعارة. ۳- الكناية. 

٭ والفصل الرابع جمع التوحیهات البلاغية لآيات العقيدة المتعلقة بفنون 
البدیعء وکان في نمانیة فنون» هي: ۱- المشاكلة. ؟- التورية. ۳- التوجيه. 
> - اللف والنشر. 5- البالغة. -٦‏ جمع المؤتلفة والمختلفة. ۷- الاستدراك. 
۸- الاستثناء. 

© والفصل ا خامس بينت فيه مصادر التوجيه البلاغي لیات العقيدة» 
وهي: -١‏ القرآن الكريم. ۲- الحديث الشريف والأثر. ۳- المعتقد. 
٤‏ - علوم اللغة العربية. ه- القرائن. 

٭ ثم كانت ا حائمة الى عرضت فيها أهم النتائج والتوصيات. 

© ومن بعدها الفهارس الفنية. 

>> وكان من منهجي في هذا البحث ما يلي: 

-١‏ ف بداية کل مبحث أعرف تعريقًا موجڑا بالمبحثء ثم أذكر بعد ذلك 
الآيات الي وحهها البلاغيون توجيها يخدم مذاهبهم العقدية. 

؟- في عرض توجيهات البلاغيين رتبت أقوالهم حسب الأقدمية من خلال 
تاريخ الوفاة» إلا إذا كان الترتیب يخل بفائدة. 


6 ب 


م-إذا كان لأهل السنة توجيهات للآية ومناقشات لمن وجهها أذكرهاء 
وان لم يكن أبذل وسعي في توجيه الآيات ومناقشة البلاغيين فيها مستعینًا بالله 
المعين. 

٤‏ - ۸ أقتصر على ما وحدته من توحیهات للآيات في أقوال أهل السنة من 
الصحابة والتابعين من أهل القرون المتقدمة الفاضلة؛ بل حرصت على 
توحيهات أهل السنة المعاصرين للبلاغيين في هذين القرنين؛ إذ سيكونون فيما 
أظن أكثر معرفة وفهمًا لمعاصريهم وحججهم ودوافعهم والل أعلم. 

ه-عزو الآيات القرآنية» وتخريج الأحاديث النبوية. 

-٦‏ تخريج الأبيات الشعرية. 

۷- ترجمة الأعلام سوى المعاصرين منهم ترجمة موجزة. 

> ولا يخلو أي عمل جاد كالبحوث والدراسات العلمية من مصاعب 
ومشاق يواحهها القائم عليه» إلا أن الاستعانة بالله عز وحل وتذكير النفس 
بأهمية البحث و مو المدف وحسن العاقبة تدفع إلى الصبر على المشقة وا ی 
الهمة لبلوغ الغاية» ولقد واحهت شيئًا من هذه إلا أن الله سبحانه وتعالى 
أعان ويسر فله الحمد وله الشکرء ومن أهم الصعوبات ال واحهتي وواحهتها 
وكانت خيرًا علي وا حمد لله أن البحث يتصل بعلم خطیر هو علم العقيدة؛ 
والباحث ليس له في هذا العلم إلا المضاف إليه دون المضاف» فالعقيدة وله 
الحمد سليمة إلا أن البضاعة في العلم مزحاة ولقد فتح الله لي بسبب ذلك 
طلبه وتعلمه فجلست إلى بعض دروسه» واستمعت إلى بعض الأشرطة المسجلة 


پوت 


فيه“» وقرأت في بعض كتبه ورسائله القدعة والحديئة» وسألت عما يشكل 
علي بعض المتخصصين فيه» فحصل لي به عناية واهتمام» وفتح الله لي به 
خيرّاء فالحمد لله على ذلك. 

ومهما حلص الباحث قصده» وبذل جهده. وابتغى الغاية في عمله إلا أن 
القصور والخطاً لازم للبشرء فأسأل الله التوفيق والسداد» ويأبى الله الكمال لکتاب 
إلا لکتابه: ولوان من عند عَرالہ دوه اوا را * ©. 

ولله ا حمد والشكر أولاً وآحرا» على ما مَنَّ به على وحاد من الاعانة 
والإنعام» وما كان في هذا البحث من خير وحق فهو من توفيقه وتسديده» وما 
كان من حطاً وزلل وتقصير فمئ ومن الشیطان» والله ك ورسوله ل مده 
بريئان» وأسأل الله العفو والغفران» ومن القارئ النصح والتبيان» وصلی الله 
وسلم على عبده ورسوله محمد وعلى آله وصحبه أجمعين. 


يوسف بن عبد الله العليوي 


۱۱٦۷۳ الرياض‎ ٩۲۱۱۷ ص.ب:‎ 
Yosefl333@gawab.com 


(۱) حضرت جمد الله بعض دروس العلامة الشيخ عبد الرحمن البراك في شرح كتاب الإبمان 
من مختصر صحيح مسلم وشرحه لرسالة ابن شكر ”محردة لوامع الأنوار“» كما 
استمعت إلى شرح العلامة ماحة الشيخ عبد العزیز بن باز رحمه الله لكتاب الاعان من 
صحيح البخاري؛ وشرحه للعقيدة الواسطیة؛ ولكتاب التوحید» وإلى شرح العلامة 
فضيلة الشيخ محمد بن عثيمين رهه الله لكتابه عقيدة أهل السنة وابلماعة وإلى شرح 
الشیخین الفاضلین عبد الرهن ا حمود وعبد العزيز آل عبد اللطيف للعقيدة الطحاوية» 
وغيرها. 

۲ النساء: ۸۲۔ 
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النمهید 


البحث الأول: مفردات العنوان. 

البحث الثاین: صلة علم البلاغة بالعقيدة. 

المبحث الثالث: مجمل الأصول العقدية لأهل السنة واطماعة. 

المبحث الرابع: محة موجزة عن المؤلفات البلاغية فی القرنين 
السابع والثامن الهجريين. 


. جں ری لی 
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البحث الأول: مفردات العنوان 

إن بيان المقصود من عنوان البحث هو الذي يحدد مسار البحث للباحث» 
ويوضح للقاری مقاصده وحدوده ولذا جاء هذا البحث ليبين الراد بالتوجیه 
البلاغي» والراد بالعقيدة وآیاتها. 
© التوجیه: 

يرد التوجیه .ععنی تبیین وجه الشيء قال في اللسان: (يقال: حرج القوم 
فوَخُھُوا للناس الطریق توجيهًا إذا وَطِقُوه وسلکوه حتی استبان أَئْرُ الطريق لمن 
یسلکه وأَجهّت السماء فهي مُجْهِيّة إذا أُصْبّحتء وأَحْهّت لك الیل أي 
استبانت)”''» ووجه الشيء: حقيقته» والقصود منه» ومنه قوهم: وجه الكلام 
أو الوجه من الكلامء أي: السبيل المقصود به. 

وعلى هذا فيقصد بالتوجيه البلاغي للآية: بيان المقصود من إيراد الآية 
شاهدًا على القاعدة البلاغية» أو هو: بیان وجه الاستشهاد بالآية على القاعدة. 
© آيات العقيدة: 

أما "الایات؟ فهي آيات القرآن الكر يم. 

وأما ”العقيدة“ فهي في اللغة ترد من العقّد على معنى الإحكام» والالزام 
والتو کید» والتوثيق» والربط بشدة وقوة» بخلاف الحلْ كما قال ابن فارس": 


(۱) لسان العرب 09۸/۱۳ وتاج العروس ۱۱۳/۱۹ و۰۱۱ مادة (و ج ه). 

)۲( انظر: لسان العرب 003/۱۳ وتاج العروس ۱۱۰/۱۹ مادة (و ج ه). 

(۲) أبو الحسين أحمد بن فارس بن زكريا القزويي الرازي» من أئمة اللغة والأدب» قال 
الذهبي في السیر۱۷/١ :٠١‏ (كان رأسًا في الأدب» بصيرًا بفقه مالك مناظرّا متكلمًا 
على طريقة أهل الحق)» توفي سنة (۲۹۵ه. انظر: الأعلام ۰۱۹۳/۱ ومعجم 
المؤلفين ۰۲۲۳/۱ 

د ھ4 - 


(العين والقاف والدال: أصل واحد يدل على شد وشدة وثوق وإليه برجع 
فروع الباب كلها)"» ومنه عقد الحبل وهو ربطه بشدة وإحكام والتعاقد 
وهو: التعاهد والتواثق التزامًا بعمل ماء وعقود البيوع والأنكحة لتوثيقها 
وإحكامها وإنفاذها التزامًا بھاء وعقد اليمين لتوثيق العمل وتوكيده» ويقال: 
اعتقد الشیء: اشتد وصلب؛ و اعتقد الاحاء بينهما: صدق وثبتء واعتقد 
الأمرّ: عقد عليه قلبه وضميره تصدیقا به والتزامًا له فلا ينز ع غنه(. 

وهذا المعنى الأخير هو الذي غلب على الإطلاق العام للفظ ”العقيدة“» 
ولذا عرفها أصحاب ”المعجم الوسیط؟ بأنها: (الحكم الذي لا یقبل الشك فيه 
لدى معتقده؟ وهي عقد قلي وتصديق باطی له لوازمه الظاهرة في القول 
والعمل. 

أما العقيدة في اصطلاح أهل السنة فقد عرفوها بأركان الإيمان الستة» كما 
قال ابن تیمیة؟ في ”العقيدة الواسطیة*: (فهذا اعتقاد الفرقة الناحية المنصورة 
إلى قيام الساعة أهل السنة والجماعة, وهو: الاعان باللہ وملائكته وكتبه ورسله 


(۱) معجم مقاييس اللغة٤/٦۸ء‏ وانظر: القاموس احیط ۰۰۰۳/۱ ولسان العرب595/9) 
مادة رع ق د). 

(۲) انظر المصادر السابقة والمعجم الوسیط/٤ .5١‏ 

)۳٣(‏ المعجم الوسیط/٤١٦ء‏ مادة (ع ق د)ء وانظر: مباحث في عقيدة أهل السنة/۹. 

)٤(‏ شيخ الإسلام تفي الدين أبو العباس أحمد بن عبد الحليم بن عبد السلام الحراني» المشتهر 
بابن تيمية» فريد العصر علمًا ومعرفة وذكاء وجهادًا وأمرًا بالمعروف ونهيًا عن النکر 
ونصحًا للأمةء إمام مجتهد من أئمة أهل السنة والحماعة» نصر الله به السنة وقمع به 
البدعة» ولد سنة (551ه) وتو سنة (۷۲۸ه) انظر: شذرات الذھب٦/۸۰۱ء‏ 
والأعلام 54/١‏ ۰۱ ومعجم المؤلفين١/۲١٠.‏ 

- ۱ ۳۳ 


والبعث بعد الوت والإيمان بالقدر خيره وشره)* وبسط الدكتور ناصر 
العقل هذا التعريف فقال: (العقيدة الإسلامية تعیی: الإبمان الحازم بالله تعالی وما 
يجب له من التوحيد والطاعة؛ وعلالکته» و کتبه, ورسله؛ واليوم الآخرء 
والقد وسائر ما ثبت من آمور الغيب والاخبار والقطعيات علمية كانت أو 
عملیق) وقال: (العقيدة تمثل الحانب العلمي المعرثي التصديقي من المسمى 
العام للإيمان وللدين وللاسلام من حيث كونه اعتقادًا وعملاء وا بجانب 
العملي هو: الشريعة). 

والعقيدة بوصفها علمًا تشمل موضوعات: التوحید والإيمان والاسلام 
والغیبیات والنبوات والقدر والأخبار وسائر أصول الدین والاعتقاد» والرد على 
أهل الأهواء والملل والتحل والذاهب الضالة» والوقف منهم» ویطلق على 
”العقيدة“ آمعاء آحری» كأصول الدين» والیعان» والسنة» والتوحید والفقه 
الأكيرء والشريعة”©. 

وعلى هذا ف”آيات العقيدة“ هي الایات الي يستدل بها على أصول 
الاعان» ويرد بها على المخالفین طا. 

وهي في مقصود البحث: الآيات القرآنية الى استشهد بها البلاغيون على 
الأساليب والقواعد البلاغية» ووحهوها توجيها يخدم العقیدق استدلالاً لهاء أو 
ردا على مخالفها. 


)١(‏ العقيدة الواسطية» ضمن مجموع الفتاوی۱۲۹/۳ء وانظر: العقيدة الصحيحة وما 
يضادهاء ضمن بحموع فتاوى ابن باز ۰۳۷/۱ وعقيدة أهل السنة وا حماعة/۹. 
(؟) جمل أصول أهل السنة/٥ء‏ وانظر: مباحث في عقيدة أهل السنة/۹. 
(۳) التلازم بين العقيدة والشریعة/۹. ۱ 
)٤(‏ انظر: مباحث في عقيدة أهل السنة/۹. 
"۳ 57 ۳ 


© المؤلفات البلاغية في القرنين السابع والثامن افجرین: 

لئن كان المقصود بالمؤلفات البلاغية المؤلفات الق ألفت في علم البلاغت 
إلا أنئى ذكرت في المولفات البلاغية ما يغلب عليه البلاغة ويعد مرجعًا فيهاء 
وان كان منسوبًا إلى علم آخر» کالاکسیر للطوثي» ومقدمة ابن النقيب» 
والبرهان للزرکشي» كما تناولت الجزء ا خاص بالبلاغة من نهاية الأرب 
للنويري. 


َم 
عي سے لاق یئ 
سکس دی رو یې 


البحث الثاني : صلة علم البلاغة بالعقيدة 

لا أظن أن من یبحث ‏ الصلة بين البلاغة والعقيدة سيجد عناء في ادراك 
الصلة بينهماء إذ هي صلة عقوت يدل علبھا قول ال سبحانه وتعال: 
ریہ 1 لخبت لمم مضل أن لَه من يسا وَبھُدی 

ما وهو هو لمر الحم ې © ؛ وقوله سبحانه تعالى ا رود ا لین 

EO‏ وین لذو © بیمان رن مين )4 » وقوله عز وحل: إن 
ارا td‏ تناک 4 7 وقوله عز وحل: ٭ إِنَاجَمَلَه كاعري 
لمکم تیار 4 . 

وما علم البلاغة إلا توصيف وبيان للسان العرب وأساليبهم ونظمهم 
وكتاب الله تعالى نزل بهذا اللسان العربي» فهو نظم حامل للهدى والاعتقاد. 

ومع ذلك فقد جاءت الصلة بين البلاغة فا أو علمًا والعقيدة في صور 
متعددة يمكن إجماها فيما يلي: 
أولاً: نشأة البلاغة في ظل البحث العقدي. 

كان هناك بعض القضايا العقدية الي بحنها علماء السلمین» 
وكثر اب دل حولهاء خاصة في بيفةالمتكلمين من المعتزلة20, 


٤ ابراهیم:‎ )۱( 

(۲) الشعراء: ۰۱۹6-۱۹۳ 

(۳) پوسف: ۲. 

.۳ الزحرف:‎ )٤( 

. (5) العترلة: فرقة كلامية إسلامية» ظهرت في أوائل القرن الشاني» واعتمدت على العقل 
اجرد في فهم العقيدة الإسلامية» وتعرف بأصوها الخمسة: التوحيد» والعدل والوعد 
والوعید؛ والنزلة بين المنزلتين» والأمر بالعروف والنهي عن المنكرء ولهذه الأصول 
دلالتها الخاصة عند العترلة» ومن آبرز آرائهم: نفي الصفات» والقول بخلق القرآن» 
وتخليد مرتکب الکبيرة في النارء ونفي رؤية الله في الآحرة» وأن الانسان يخلق فعل 
نفسه ويطلق عليهم من الأسماء والأوصاف: القدرية والوعيدية والعدلية وأهل العدل 
والتوحيد وغيرها. انظر: مقالات الاسلامیین ۰۲۳۰/۱ والملل والنحل 4۳/۱ والموسوعة 
الميسرة في الأدیان والمذاھب۹/۱٦-۷۹.‏ 


والأشاعرة» وكان للبحث فيها أثر كبير في نشأة البلاغة العربية» ومن أبرز 

هذه القضايا مسألتان: کلام الله تعالى» والإعجاز القرآني» وهما مسألتان 

منرابطتان» فالبحث في الإعجاز القرآني عند المتكلمين كان مبنیّا على البحث 

في مسألة كلام الله تعالى وخلق القرآن. 

أما مسألة کلام الله تعا ی فإن المعتزلة قرروا أن الله لا تقوم به صفة من 
الصفات» وما وصف به من الكلام فانما هو فعل من آفعاله تعا ی يحدثه ويخلقه 
في الأحسام إذا أراد مخاطبة الخلق بالأمر والنهي والوعد والوعيد والزجر 
والرغيب» وإذا أحدث الکلام صح أن يكون متكلمًاء وهذا الكلام هو لفظ 
مكون من الحروف المنظومة والأصوات المقطعة السموعة وبناء على هذا 
القول في كلام الله تعا ی قالوا بخلق القرآن” ثم لما نظروا في إعجاز القرآن 
(آمنوا بأن أسرار إعجاز القرآن كامنة في هذا النظم ال رکب من ا حروف 
والأصوات» هذا ركزوا البحث على ألفاظ القرآن ونظمه وتألیفه» محاولين إبراز 

مزايا بلاغته وفصاحته وحسن بيانه من هذه الناحية)0". 

)١(‏ الأشاعرة: فرقة كلامية إسلامية» تنسب إلى أبي الحسن الأشعري في مرحلته الثانية الي 
حرج فيها على المعتزلة» ودعا فيها إلى التمسك بالکتاب والسنة على طريقة ابن کلاب؛ 
ومن آبرز آرائهم الي يخالفون فيها أهل السنة والجماعة: تعريف الإيمان بالتصديق 
والمعرفة» والقول بالكلام النفسي» وينفون الصفات الاختيارية الي تتعلق .ممشيئة الله 
واختياره؛ ولا يثبتون من الصفات إلا سبعًاء وهي: العلم والقدرة والإرادة والحياة 
والكلام والسمع والبصرء رهي عندهم صفات أزلية قديمة قائمة بذات الرب سبحانه 
ولا تتعلق .عشیعته» وينفون ما عداها أو یتأولونه. انظر: الملل والتحل 44/۱ والموسوعة 
الميسرة في الأديان والذاهب۹۷-۸۷/۱. 
في أصول الدين» ضمن رسائل العدل والتوحید۱۹۳/۱ء والعتزلة/٦۱۱.‏ 

(۳) المنحى الاعتزالي في الییان/۲۰۱. 

و 


وأما الأشاعرة فقرروا أن كلام الله معنى أزلي قدیم قائم بذاته سبحانه 
وتعالى دون الحروف والألفاظ ويسمونه ”الكلام النفسي“» أما ا حروف 
والألفاظ فليست هي بكلام الله عز وحل؛ وإنما هي عبارة عن الكلام التفسي؛ 
عبر بها حبریل ال أو البي محمد يل ولذلك فإنهم يفرقون قي مسألة "حلق 
القرآن" بين المعنى واللفظ؛ فالعنی - وهو الكلام النفسي- غير مخلوق» وأما 
اللفظ - وهو التلو المقروء - فمخلوق» ولا يطلقون القول بخلق القرآن لعلا 
يتوهم أن المعنى مخلوق”''» ومن هنا جاء اهتمام الأشاعرة واحتفاهم بالعنی 
في مقابل احتفال المعتزلة بجانب اللفظ وبهذا يظهر منشأ الاختلاف في قضية 
اللفظ والمعنى» وهي قضية بلاغية نقدية» دار حوفها حدل کبیر؛ يقول الد کتور 
منير سلطان: (دار الجدل بين الكلام القديم والكلام احدث المخلوق بين 
المعتزلة والأشاعرة» وتطرق الجدل بهم إلى نظرية إعجاز القرآن» وكان حدهم 
يدور حول إعجاز التلو لا إعجاز القائم بالذات الافية» ثم راح المعتزلة 
ينظرون إلى القرآن نصا دینیٔا مخلوقاء فظهر بينهم رأي الصرفة» وظهرت 
قضية تفضيل اللفظ على المعنى» ولکن الأشاعرة قد رفضوا رأي الصرفة 
وبهرجوه» وجنحوا -على يد ا حرحاني- إلى تفضيل العنی» ويقصد به ذلك 
العنی القائم بالنفس)'". 


)١(‏ انظر: الانصاف/۰۱۱۰ وأصول الدین/۱۰ والإرشاد/ه 2١٠١‏ والتسعينية؟/495» 
ومختصر الصواعق المرسلة/475 وموقف ابن تيمية من الاشاعرة۱۲۵۰/۳) وشعبة 
العقيدة بين أبي الحسن الأشعري والمنتسبين إليه في العقيدة/51١»‏ ومنهج الأشاعرة في 
العقیدة/ 4۱ . 

(؟) بری النظام العتزلي ومن تبعه أن إعجاز القرآن من جهة صرف الله للعرب أن يأتوا عثل 
القرآن مع قدرتهم على ذلك» ومذا هو رأي الصرفة. انظر: الملل والتحل 0۷/۱ 
والطراز/۵۸۰. 

(۳) إعجاز القرآن بين العتزلة والاشاعرة/۲۲۰ وانظر: تأثير الفکر الدیی/۷۷ والتراث 
النقدي والبلاغي للمعتزلة/۳ ۳۷ والنحی الاعتزالي في البیان/۲۵۰. 

۳ ۱ ۲ بت 


وأما البحث في قضية الإعجاز القرآني وإن كان على صلة بالمسألة السابقة 
فقد كان أكثر دفعًا وإثارة للبحث البلاغي» والبحث في قضية الإعجاز بحث 
عقدي, إذ هي تتصل عسائل مهمة من مسائل العقيدة کم سالة كلام الله 
تعالى» ومسألة النبوة لأن القرآن معجزة البي يله وبرهان صدقه» كما كان 
الدافع للبحث فيها والجدل حوها ما أثاره الملحدون والطاعنون في كتاب الله 
تعالى من شبهات تشکیکا فيه وإنكارًا لاعجازه. ولذا عي بهذه القضية علماء 
المسلمين» خاصة التکلمین منهم ردًا على الطاعنین» ودفاعًا عن کتاب رب 
العالمين» وإثبانًا لاعحاز معجزة سيد الرسلین» إلا أنه دار حدل كبير بینهم في 
حدید وجوه الاعجاز. ۱ 

وأيّا ما كان عليه الخلاف» فان البحث في وجوه الاعجاز قاد العلماء إلى 
جانب بارز من وجوه الإعجاز لا يمكن اغفاله» ذلكم هو النظم البديع 
والأسلوب البلاغي الرائع الذي حاء عليه القرآن» ولقد عي علماء الإعجاز 
بهذا الجانب أكثر من غيره» واهتموا به» ومن هنا بدأت رحلة البحث في 
البلاغة العربية» فدون العلماء في مؤلفات الإعجاز ملحوظاتهم وآراءهم 
وأفكارهم البلاغية» حتى أصبح معظم الكتب الولفة في الإعجاز القرآني 
مصادر بلاغية» كرسالة ال خطابی''' في إعجاز القرآن» واللکت في إعجاز 
القرآن للرمانی”ء وإعجاز القرآن للباقلاني"» والبرهان الكاشف عن إعجاز 


(۱) أبو سليمان حَمّد سوقيل: أحمد- بن محمد بن إبراهيم اخطابي البسي» حدث فقیه 
لغوي» أديب؛ ولد سنة (۳۱۹ھ) وقيل غيرهاء وتوفي سنة (۳۸۸ه) وقيل غيرها. 
انظر: الأعلام ۰۲۷۳/۲ ومعجم الولفین ۰۲۳۸/۱ 

(۲) أبوالحسن علي بن عيسى بن علي الرماني» من أئمة الكلام المعتزلة» مفسر فقيه» 
لغوي» نحوي» ولد سنة (٦۲۹ھ)‏ وقيل غيرهاء وتوٹی سنة (٤۳۸ه).‏ انظر: سير أعلام 
النبلاع” ۰۰۳۳/۱ والأعلام؛ /۳۱۷ء ومعجم الؤلفین ٤۸۳/۲‏ . 

(۳) القاضي أبو بكر محمد بن الطيب بن محمد الباقلاني» من أئمة الكلام الأشاعرة» ولد سنة 
(۳۳۸ه) وتوف سنة (۰۳ه). انظر: الأعلام2177/5 ومعجم اللفین۳۷۳/۳. 


القرآن للزملكاني”'".وغيرها من الكتب» ثم صار البلاغيون يؤلفون مولفاتهم 
البلاغية لتكون وسيلة لفهم الإعجاز القرآني» كما تدل عليه عناوين هذه 
المؤلفات: دلائل الإعجاز لعبد القاهر الجرحاني"» ونهاية الإيجاز في دراية 
الإعجاز للفخر الرازي» والطراز المتضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق 
الإعجاز للعلوي» وغيرها من المؤلفات. 

وبعد» فان البحث في الإعجاز القرآني دفاعًا عن كلام الله عز وجل 
ومعجزة البي يع كان دافعًا عقديًا وباعتًا قویٔا لدراسة البلاغة العربية» كما 
كان فيما بعد غاية للتأليف البلاغي””. 
ثانيًا: أثر العقيدة في دراسة بعض الأساليب البلاغية. 

لن كان البحث العقدي والحدل فيه باعلا للبحث البلاغي بصورة عامةء 
فإنه كان أيضًا باعًا للكشف عن بعض الأساليب البلاغية والتعمق في 
دراستهاء ويتضح ذلك في النجاز بصورة حلية» فقد (كان الاشتغال بالمناظرات 
والجدلء والبحث في أمور العقيدة شا كلاميّاء وتأويل نصوص القرآن 
والحديث تأويلاً عقليّك كان ذلك كله باعّا على دراسة ظاهرة ا جاز والتوسع 


)١(‏ ستأتي ترجمته وأمثاله من ال مؤلفين البلاغيين في القرنين السابع والشامن ضمن تراجم 
البلاغيين في هذا التمهيد. ش 

(۲) أبو بكر عبد القاهر بن عبد الرحمن بن محمد الجرجاني» متكلم آشعري» من أئمة البلاغة 
والنحوء تون سنة (١۷٤ه)‏ وقيل غيرها. انظر: الأعلام؛ /۸٦ء‏ ومعجم 
المؤلفين ۲١٠/۲‏ . 

(۳) انظر: البيان العربي/۲۰ والترات النقدي والبلاغي للمعتزلة/۰۲۹۷ وإعجاز القرآن بین 
العتزلة والاشاعرة/؛ ۰۲۳ والبلاغة العرییة/۰۱۳ وتأثير الفكر الدییٰ في البلاغة 
العربیة/۳؛ ۰۲ والباحث البلاغية في ضوء قضية الإعجاز القرآني/٦‏ وه ۲ والمنحى 
الاعتزالي في البیان/۷؛ 7. 


اللغوي) كما قال الدكتور أ مد أبو زید وقد سبق المتكلمون وخاصة 
المعتزلة إلى التعمق في دراسة البحاز» والكشف عن مسالكه وألوانه» وأشار ابن 
تيمية إلى هذا حينما قال عن ا حاز: (وإنما هو اصطلاح حادث. والغالب أنه 
من جهة العتزلة ونحوهم من التکلمین) ‏ ونما يدل على أثر المعتقد في دراسة 
المحاز قول عبد القاهر الجرحاني بعد ذكره للاستعارة التخييلية: (واعلم أن 
إغفال هذا الأصل الذي عرفتك ... ما يدعو إلى مثل هذا التعمق» فإنه نفسه 
قد يصير سببّا إلى أن یقع قوم ف التشبیه» وذلك أنهم إذا وضعوا في أنفسهم أن 
كل اسم يستعار فلا بد من أن يكون هناك شيء يمكن الإشارة إليه يتناوله في 
حال المجازء كما يتناول مسماه في حال الحقيقة» ثم نظروا في نحو قوله تعالى: 
وصح عل عي یه 4 ”كل رصع الماك الف انتا مت( فلما لم یجدوا للفظة "العین* 
ما يتناوله على حد تناول تور“ مغلا للهدى والبيان ارتبكوا في الشك وحاموا 
حول الظاه وحملوا أنفسهم على لزومه. حتى يفضي بهم إلى الضلال البعيدء 


)١(‏ المنحى الاعتزالي في البیان/۹٦۱ء‏ وانظر: الزاث النقدي والبلاغي للمعتزلة/۳۷) 
وتأثير الفكر الديئ في البلاغة العربی ۳/5 ۰۲ وإعجاز القرآن بين المعتزلة 
والأشاعر/۲۳۷. 

(۲) الاعان لابن تیمیة/۸6 وهو ضمن مجموع الفتاوی۸۸/۷ وينبغي التنبه إلى أن الجاز 
أسلوب عربي موجود في كلام العرب» وإنما الحادث عند المعتزلة وغيرهم هو المصطلح 
والتوسع في دراسته وبيان أتواعه وأقسامه» كما ينبغي التنبه أيضًا إلى أن أهل السنة لهم 
مشاركة فن دراسة ا جاز كما هو عند ابن قتيبة في كتابه ”تأويل مشكل القرآن“ الذي 
ألفه رذا على الطاعنين في القرآن با جاز وغیره» إلا أن المتكلمين كانوا أوسع في دراسته 
وتطبيقه. ۱ 

(۳) طه: ۳۹. 

.۳۷ هود:‎ )٤( 

۳ ۲ 


وارتكاب ما يقدح في التوحيد» ونعوذ بالله من ال خذلانم'ء وقول يحيى 
العلوي بعد أن ذكر جملة من آيات الصفات ممثلاً بها على التخييل: (إلى غير 
ذلك من الآيات الموهمة بظاهرها للأعضاء والجوارح» فإذا قام البرمان العقلي 
على استحالة هذه الأعضاء على الله تعالى... فلا بد من تأويل هذه الظواهر 
على ما تكون موافقة للعقل» وإعطاء للبلاغة حقها لأن مخالفة العقل غير 
محتملة» وحمل الكلام على غير ظاهره محتمل» وتأويل احتمل أحق من تأويل 
غير احتمل» فلهذا وجب تأويلها)» ثم ذكر أن للعلماء في تأويلها بحريين: 

اجری الأول: وهو طريقة علماء الکلام من الزیدیة" والمعتزلة وغيرهم؛ 
وسماهم النزهة» حيث يتأولونها على سبيل ا حاز المرسل» فيقولون: الراد باليد 
النعم والراد بالعين العلم» إلى غير ذلك. وهذه عند العلوي- تأويلات 
ركيكة بعيدة يأنف منها كل محصلء ويزدريها نظر أهل البلاغة. 


(۱) أسرار البلاغة/. ه. 

(۲) الزيدية: نسبة إلى زيد بن علي بن الحسين بن علي بن آبي طالب» من فرق الشيعة إلا 
أنهم أقرب إلى أهل السنة وا لحماعة من غلاة الشيعة كالإمامية وغيرهاء ومن مذهبهم: 
تفضيل علي ذه على سائر الصحابة وء ويجيزون مع ذلك إمامة المفضول مع وجود 
الفاضل» ولذا فهم يقرون بخلافة الشيخين أبي بكر وعمر رضي الله عنهماء ولا جيزون 
ثبوت الإمامة لغير أولاد فاطمة رضي الله عنها سواء من نسل الحسن أو الحسين ابي 
علي ت إلا أن من فرقهم من لا يرى إمامة الفضول ولا يقرون بحلافة الشیخین؛ وقد 
تأثروا بالعترلة كما قال الشهرستاني في الملل والنحل١/٢٦۱:‏ (آما لي الأصول فيرون 
رأي المعتزلة حذو القذة بالقذة ويعظمون أئمة الاعتزال أكثر من تعظیمهم أئمة أهل 
البيت). انظر: مقالات الإسلاميين ١/٣۱۳ء‏ والملل والنحل ۰۱۱۰/۱ والموسوعة الميسرة 
في الأديان والذاهب ۸۱/۱. 


-- ج٢‏ ب 


واجری الثاني: وهو ما عول عليه علماء البلاغة وا حققون من أهل البيان؛ 
وهي أنها جارية على الاستعارة التخييلية» فهي في الحقيقة دالة على ما وضعت 
له في الأصل؛ لکن معناها غير محقق» وإنما هو أمر خيالي» فالعين دالة على 
الجارحة؛ لکن تحقق العين في حق الله تعالى غير معقول» ولكنه جار على جهة 
التخييل» کمن يظن شبحًا من بعيد أنه رجل فإذا هو حجرء ومن یتخیل سوادا 
أنه حيوان فإذا هو شجرء إلى غير ذلك من الخيالات» ثم قال: (فما هذا حاله 
من التأويلات أسهل على الفؤاد وأحرى وأدحل في البلاغة من التأويلات 
البعيدة ال لا يعضدها عقل» ولا يشهد بصحتها نقل). 

ومن توسع المتكلمين في دراسة المحاز واحتفاهم به أن حعل ابن حي" 
أكثر اللغة بحارّاء كما قال: (اعلم أن أكثر الكلام -مع تأمله- جاز لا حقيقة» 
وذلك عامة الأفعال)”"؛ وقال الشريف المرتضى: (وليس يجب أن توعذ 
العرب بالتحقيق في كلامهاء فإن تجوزها واستعاراتها أكثر)» كماعد 
ابماحظ ۲ التوسع وا جحاز مفخرة العرب فقال: (وهذا الباب هو مفخر العرب 


)١(‏ الطراز/4۰۱. 

(۲) آبو الفتح عثمان بن حي الوصلي؛ معتزلي» من أئمة العربية» توفي سنة (۳۹۲ھ. انظر: 
الأعلام٤/٤‏ ۰ ۲) ومعجم ا ؤلفین۳۰۸/۲. 

(۳) الصائص ۶۷/۲ 4. 

)٤(‏ أبو القاسم علي بن الحسين بن موسى» العروف بالشریف المرتضىء إمام في الرفض 
والاعتزال» ومن علماء اللغة والأدب» ولد سنة (55اه) وتوفي سنة (455ه). انظر: 
الأعلام؛ /۲۷۸ء ومعجم الولفین ۰4۳۵/۲ 

.۳٦۷/۱“دئاوفلا أمالي الرتضی "غرر‎ )٥( 

 )٦(‏ أبو عنمان عمرو بن بحر بن محبوبء العروف بالحاحظء إمام في الاعترال وإليه تسب 
الفرقة الحاحظية المعتزلية» ومن أئمة اللغة والأدب» ولد سنة (١٦۱ھ)‏ وتوف سنة 
(5ه؟ه). انظر : الأعلام 4/5 /اء ومعحم المؤلفين؟/؟08. 


في لغتهم وبه وبأشباهه اتسعت)"» وقال الرتضی بعد توجيهه الإرادة" 
بامحاز والاتساع: (وكلام العرب وحي وإشارات واستعارات وبحازات» وفذه 
ا حال كان كلامهم في المرتبة العليا من الفصاحة» فإن الكلام متى خلا من 
الاستعارة» وحری كله على الحقيقة كان بعيدًا من الفصاحة بريا من البلاغةء 
وكلام الله تعالى أفصح الکلام)۲. 
ثالثا: الإفادة من الأساليب البلاغية في تصحيح الأصول العقديسة» والرد 
على المخالفين. 

سواء كانت الإفادة منها ابتداء استدلالاً لصحة المذهبء أو تخلصًا من 
الشبهات والإيرادات علیه» حيث كان منها ورود بعض النصوص من القرآن 
والسنة تخالف ما ذهبوا إليه من آراء ومعتقدات» فاستعانوا ببعض الأساليب 
کا جاز لتأويل هذه الظواهر وتطويعها لمذاهبهم» كما قال المرتضى: (إن القرآن 
قد ورد بما لا يجوز على الله تعالى من الحركة والانتقال» كقوله تعالی: وب 
رك وألا صَ هه » وقوله تعالى: جز هل یروق إل أن منطو 
الاو وَالْمَكِِحَةٌ 4 ولا بد مع وضوح الأدلة على أن الله تعالى ليس 
يجسمء واستحالة الانتقال عليهء الذي لا يجوز إلا على الأحسام؛ من تأول هذه 
الفلواهر» والعدول عما يقتضيه صريح ألفاظهاء قرب التأويل أو بعد وقال 


(۱) الیوان۰/ 4۲ وانظر: ۰۷۰/۱ 
() قول الله تعسال: و رآ مر وتنام علا اقول مرها 
تما [الإسراء: 5 1]. 
(۳) أمالي الرتضی ”غرر الفوائدگ4/۱. 
(۶) الفحر: ۲۲. 
(ه) البقرة: ۰۲۱۰ 
(1) أمالي الرتضی "غرر الفوائد"۳۹۹/۲. 
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القاضي عبد ابلبار( بعد أن قرر أن القرآن لا تعلم صحة دلالته على المعتقد 
إلا بعد العلم به: (وإذا وحب تقدم ما ذكرناه من المعرفة» ليصح أن يعرف أن 
كلامه تعالى حق ودلالة؛ فلا بد أن يعرض ما في كتاب الله من الآيات الواردة 
في العدل والتوحيد على ما تقدم له من العلم» فما وافقه مله على ظاهره وما 
حالف الظاهر حمله على ال جاز ولا كان الفرع ناقضًا للأصلء ولا عكن في 
کون كلامه تعالى دلالة سوى هذه الطريقة)"» ومثله قول العلوي السابق(" 
وذكر ابن عميرة أن من معاني البلاغة: (تحقيق العقائد الإلية)7» وقال 
الشريف ا لحرجانی” بعد أن ناقش مسألة من مسائل الصفات: (ومن كان له 
رسوخ قدم في علم البیان حمل أكثر ما ذكر من الآيات والأحاديث المتشابهة 
۲ ۰ 7 ۱ 1 
على التمثیل والتصویرء وبعضها على الكناية» وبعضها على ا محاز”'. 
ولا آدل على هذه الافادة من صنیع ابن جح حیث آفرد بابًا في کتابه 
”الخصائص“» وعنونه بقوله: (باب فیما يؤمنه علم العربية من العتقدات 
الدينية)» وقال في فضله: (اعلم أن هذا الباب من آشرف أبواب هذا الکتاب» 
وأن الانتفاع به ليس إلى غاية» ولا وراءه من نهاية» وذلك أن آکثر من ضل 


(۱) القاضي أبو الحسن عبد الحبار بن أحمد بن عبد الحبار الهمداني» من أئمة المعتزلة» ولد 
سنة (9ه"اه) وتو سنة (۱۰ه) وقيل غيرها. انظر: الأعلام ۲۷۳/۳ ومعجم 


المؤلفين 4۱/۲ . 
(۲) الغیٰ٦۳۹۰/۱.‏ 
(۳) انظر: ص۱۱. 
(4) التنبیهات/۱۱۳. 


(5) الشریف ا١‏ حرجانی هو: آبو الحسن علي بن محمد بن علي الحرجاني» ا حسییٰء الحنفي» 
يعرف بالسيد السند أو السيد الشريف» فيلسوف متكلم ماتريدي صوق» نسب إلى 
القول بوحدة الوجودء عا م بالعربية وله مشاركة في علوم أحرى» ولد سنة (۷۰ه)؛ 
وتوف سنة (5١41ه)‏ وقيل غيرها. انظر: الأعلام٥/۷ء‏ ومعجم الولفین۱۵/۲ه؛ 
وا ماتریدیة۲۹۷/۱. 

رِ۔) شرح الواقف۸/ ۰۱۱ 

— YA —- 


من أهل الشريعة عن القصد فيهاء وحاد عن الطريقة الثلی إليهاء فإنما استهواه 
واستخف حلمه ضعفه في هذه اللغة الكريمة الشريفة)» ثم قال: (وطريق ذلك 
أن هذه اللغة أكثرها جار على انازء وقلما يخرج الشیء منها على الحقيقة,. 
فلما كانت کذلك. وكان القوم الذين خوطبوا بها أعرف الناس بسعة 
مذاهبهاء وانتشار أنحائها؛ جر ی خطابهم بها بجرى ما يألفونه ويعتادونه منهاء 
وفهموا أغراض المخاطب هم على حسب عرفهم وعادتهم في استعماهام( 
ثم ذكر جملة من الآيات والأحاديث المشتملة على الصفات. وأعمل فيها 
المحاز» وقال الزمخشري”" في الاستعارة التخييلية: (ولا ترى بابّا في علم البيان 
أدق ولا أرق ولا ألطف من هذا الباب. ولا أنفع ولا أعون على تعاطي تأويل 
المشتبهات من كلام الله تعالى في القرآن وسائر الكتب السماوية وكلام 
الأنبيا» وتبعه على ذلك جمع من البلاغيين» وقال الرازي بعد تعريفه 
للإيهام وهو التورية: (وأكثر المتشابهات من هذا الجنس)» ووافقه السكاكي 
والقروین والصفدي والسبكي والبابرتي* وقال الرعین: (وعلى هذا يحمل 
كل ما ظاهره التشبيه من آية أو حدیث)( ولفضل التورية وبیان حطرها نقل 
زين الدين الرازي والرعيئ قول الزعخشري السابق في التخبیل . 

ولقد كان تفسير القرآن الكريم ميدانا فسيحًا لإعمال الأساليب البلاغية 
وتطبيقها على آي القرآن تطويعًا لخدمة المعتقد» قال ابن قتيبة“ عن المعتزلة: 


.۲ الخصائص/15؟ و۷‎ )١( 

)۲( أبو القاسم جار الله حمود بن عمر بن محمد الزخشري» من علماء العتزلة» ومن علماء 
التفسیر واللغة» ولد سنة (/1451ه) وتو سنة (۳۸هه. انظر: الأعلام۸/۷ ۱۷ء 
ومعجم الولفین ۰۸۲۲/۲ 

(۳) الکشاف» /۱۳۹-۱۳۸. 

)٤(‏ نهاية الاجاز/۰۲۹۱ والفتاح/4۲۷ والایضاح/۰۱ه وفض ا ختام/٢٦۱ء‏ وعروس 
الافراح/۰۳۲ وشرح التلخیص/۹ 1۲ 

)٥(‏ طراز اطلة/5۳. 

(5) روضة الفصاحة/۱۱۸ء وطراز الحلة/٤٤٥.‏ 

)۷ أبو محمد عبد الله بن مسلم بن قتيبة الدينوري» إمام في العربية» على مذهب أهل السنة 
والجماعة» ولد سنة (۲۱۳ه) وتوفقي سنة (11/5ه) وقي غيرها. انظر: سير أعلام 
النبلاء۱۳/٦۲۹ء‏ والأعلام ٤‏ /۱۳۷ء ومعجم ا ولفین۲۹۷/۲. 


— ۹ - 


(وفسروا القرآن بأعجب تفس يريدون أن يردوه إلى مذهبهم؛ ويحملوا 
التأويل على نحلهم... وأعجب من هذا التفسير تفسير الروافض للقرآن» وما 
يدعونه من علم الباطن)"» وقال ابن تيمية في سياق حديئه عن التفسير 
والمفسرين: (الذين أخطؤوا في الدليل والمدلول -مثل طوائف من أهل البدع- 
اعتقدوا مذهبًا يخالف الحق الذي عليه الأمة الوسطء الذين لا يجتمعون على 
ضلالة كسلف الأمة وأئمتهاء وعمدوا إلى القرآن؛ فتأولوه على آرائهم تارة 
يستدلون بآيات على مذهبهم ولا دلالة فيهاء وتارة یتأولون ما يخالف مذهبهم 


57 ۲ ہے ۰ ۲ ہے (۳ 
ما يحرفون به الكلم عن مواضعه. ومن هؤلاء فرق الخوارج" والروافض ( 


)١(‏ تأويل مختلف الحديث/5؛ و48. 

(؟) الخوارج: من أوائل الفرق الى ظهرت في تاریخ الإسلام إلا أنها انقسمت إلى عدة 
فرق» ومن أبرز آرائهم: تكفير مرتكب الكبيرة» وتخليده في النار ووجوب ا خروج على 
الإمام الفاجر» ولا يشترطون الإمامة في قريش» ولم يعد لفرق الخوارج وجود في العصر 
ا حاضر سوى فرقة الإباضية في عمان وبلاد الغرب العربي وغيرهاء كما أنه لا يزال 
الفكر الغالي العكفيري موجودًا. انظر: مقالات الاسسلامیین ۱٦۷/۱‏ والملل 
والنحل١4/1‏ ۰۱۱ والموسوعة الميسرة في الأديان والذاهب ۰۱۰۰/۷ 

(۳) يطلق الرافضة على الشيعة الإمامية الاثئي عشرية الذين يرون أحقية أهل البيت بالإمامة 
على باقي الصحابة وفيهم الشيخان و ویرون عصمة الأئمة» وتسمى: ابحعفریق 
نسبة لمعفر الصادق إمامهم السادس كما يزعمون؛ وإذا أطلق اسم الشيعة لي العصور 
التأحرة انصرف إليهم دون غيرهم من فرق التشيع كالباطنية والزيدية» وهي تسلك 
مسلك المعتزلة في عقائدهاء مع تفردها بعقائد وآراء في الإمامة والصحابة والقول 
بالرجعة والغيبة والتقية وغيرهاء وها مصادرها ا خاصة في تلقي الدين والعقائد؛ وها لي 
العصر الحاضر دولة في إيران» وأتباع وأنصار في العراق ولبنان وباکستان واهند وغيرها. 
انظر: مقالات الاسلامیین ۸۸/۱ والملل والنحل۹/۱٦۱ء‏ والموسوعة الميسرة في الأديان 
والذاهب ١/٥٥-٠٦٠ء‏ و؟/59١1.‏ 


۳ 


وا حھمی*'' والعتزلة والقدریة؟ والرجنة" ' وغيرهمء وهذا کالعتزلة مغلاً 
فإنهم من أعظم الناس كلامًا وجدالاً» وقد صنفوا تفاسیر على أصول مذهبهم» 


(گاے 


مثل تفسیر عبد الرهن بن كيسان الأصم" " شيخ إبراهيم بن إ ماعیل بن 
عل( الذي كان یناظر الشافعي( ومشل کتاب أبي علي الجبائي 7" 


لرمني والكشاف لأبي القاس الزعخشري) 


(١) 


(۲) 


(٢ 


(٤ 
ره‎ 


(1) 


(۷ 


(A) 


۸) 


الجهمية: إحدى الفرق الكلامية ال تنتسب إلى الإسلام» وعدها جملة من العلماء من 


الفرق الخارجة عن الثنتين والسبعين فرقة؛ وهي منسوبة إلى ا حھم بن صفوانء ومن أبرز 
آرائها: إنكار أسماء الله وصفاته» والقول بالارجاء الغالي فالإبمان هو جرد العرفة بالف 
والكفر بالله هو الجهل به ويرون علق القرآن» والجير» وفناء الحنة والنار» ونفي عذاب 
القبر والصراط والميزان» وانکار رؤية الله في الآمرة» وغيرها. انظر: مقالات 
الاسلامیین ۰۳۳۸/۱ واللل والدحصل ۸۲/۱ والموسوعة الميسرة في الأديان 
والذاهپ ۱۰۵۰/۲ 
القدریة: (حدی ی الكلامية النتسبة إلى الاسلام» آنکروا القدر» وقالوا باسناد أفعال 
العباد إلى قدرتهی دون قدرة الله ومشيئته وقضائه» كما أنكروا علم الله تعال السابق» 
ويقولون: إن الأمر آنف أي: مستأنف مبتدأ بقدرة الإنسان نفسه وقد تبنت المعتزلة 
رأي القدرية دون إنكار العلم» ولذا يطلق عليهم القدرية» وكما يطلق القدرية على نفاة 
القدر يطلق أيضًا على مثبتة القدر الجبرية» إلا أنه شاع استعماله في النفاة. انظر: 
الوسوعة الميسرة في الأديان والذاهب ۱۱۲۵/۲ والقضاء والقدر/57١.‏ 
المرجئة: هم القائلون بالإرجاءء وهو إخراج العمل عن مسمى الإبمان» وهم فرق مختلفة» 
فيهم الغالي المكفرء وفيهم البتد ع في الاعتقاد» والبتد ع في الأقوال والأفعال. انظر: 
مقالات الاسلامیین ۰۲۱۳/۱ واللل والنحل۰۱۳۹/۱ والوسوعة اليسرة في الأديان 
وائذاهب ۱۱۵۳/۲ وانظر: ظاهرة الارجاء ۳۹۹/۲ و۰4۰۱ 
أبو بكر عبد الرحمن بن كيسان» العروف بالأصم» من مفسري العتزلة وفقهائهم توفي 
نحو سنة (0اه). انظر: الأعلام۳۲۳/۳. 
أبو إسحاق إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم الأسدي» متكلم جهمي؛ جرت له مع 
الشافعي مناظرات» توفي سنة (۲۱۸ه). انظر: الأعلام ۳۲/۱ ومعجم المؤلفين١/١٠.‏ 
الإمام ابو عبد الله محمد بن إدريس بن العباس الشافعي» أحد الأئمة الأربعة المتبوعين 
عند أهل السنة والجماعة» وإليه تتتسب الشافعية في الفقه» ولد سنة (۱۰۰ه) وتوف 
سنة ٤(‏ ۲۰ه. انظر: الأعلام٦/٦۲ء‏ ومعجم المؤلفين .١١ ١/٣‏ 
أبو علي محمد بن عبد الوهاب بن سلام الحبائي» من أئمة المعتزلة» وإليه تنسب فرقة 
الحبائية من المعتزلة» ولد سنة (۲۳۰ه) وتوف سنة (۳۰۳ه) وقيل غيرها. انظر: 
الأعلام55/5 27 ومعجم الولفین۲/۳ ۰۷ 
مقدمة التفسیں ضمن مجموع الفتاوی۳۹۹/۱۳. 

- #١ - 


ولعل أوضح من ثل ذلك الزمخشري العتزلي في تفسيره "الکشافگ حتى 
قال عنه البلقییی'': (استعرجت من الکشاف اعتزالاً بالمناقيش...)» وقال 
ابن تيمية: (ومن هؤلاء من يكون حسن العبارة فصيحاء ويدس البدع في 
کلام وأكثر الناس لا یعلمونء كصاحب الكشاف ونحوه» حتى إنه يروج 
على خلق كثير من لا يعتقد الباطل من تفاسيرهم الباطلة ما شاء اللہ وقد 
رأيت من العلماء المفسرين وغيرهم من يذكر في كتابه وكلامه من تفسيرهم ما 
يوافق أصوم الي يعلم أو يعتقد فسادها ولا يهتدي لذلك)7"» وقال ابن 
علدون( متحدئًا عن البلاغة: (وأكثر تفاسير المتقدمين غفل عنه حتى ظهر 
جار الله الزمخشري» ووضع كتابه في التفسيرء وتتبع آي القرآن بأحكام هذا 
الفن» ما يبدي البعض من اعجازه فانفرد بهذا الفضل على جميع التفاسیر 
لولا أنه يؤيد عقائد أهل البدع عند اقتباسها من القرآن بوحوه البلاغة)“. 
وانظر أيضًا إلى تفاسير الاتریدیة۳) ك”تأويلات أهل السنة“ لأبي منصور 


(۱) سراج الدين أبو حفص عمر بن رسلان بن نصير البلقيي» محدث حافظء ومن فقهاء 
الشافعية امجتهدين» ولد سنة (۷۲ه) وتوفي سنة (۸۰۰ه). انظر: الأعلام٥/٤٦١؛‏ 
ومعجم المؤلفين 59//5. 

(۲) عن الاتقان؛/۲۱۳. 

69 مقدمة التفسیر ضمن بحموع الفتاوی۳۹۸/۱۳. 

(4) ولي الدین آبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن محمد ا حضرمي؛ العروف بابن خلدون» 
رحالة مورخ» وولي القضاء للمالكية بالقاهرة» ولد سنة (۷۳۲ه) وتوي سنة 
(۸۰۸ه). انظر: الأعلام ۰۳۳۰/۳ ومعجم المؤلفین۱۱۹/۲. 

(ه) مقدمةابن خلدون ۲۰۲/۲ وانظر: ۰۱۲۳/۲ والمسائل الاعتزالية في تفسير 
الکشاف 1/۱ ۰4 والتفسير والفسرون ۰4۰۹/۱ 

)٦(‏ الماتريدية: فرقة كلامية من الفرق الإسلامية» تنتسب إلى أبي منصور الاتريدي» نشأت 
بسمرقند في القرن الرابع امجري» وهي قريبة في آرائها من فرقة الأشاعرة مع شيء من 
الاحتلاف» وا انتشار في بلاد الهند وما جاورهاء وی تر کیا وبلاد ما وراء النهر 
ويتوافق انتشارهم مع انتشار مذهب الحنفية لانتساب أعلام الماتريدية إليه. انظر: 
الموسوعة الميسرة في الأديان والملذاھمب۱۰۹-۹۹/۱ء والاتریدیة۱ |۲۹ .... 


الاتريدي( و”مدارك التنزيل“ للنسفي”"؛ وال تفاسير الأشاعرة ك”مفاتيح 
الغیب“ للرازي””» و”أنوار التنزيل» للبيضاوي*» و”إرشاد العقل السليم“ لأبي 
السعود“» وغيرها من تفاسير المبتدعة» لتدرك كيف يطوع هؤلاء الأساليب 
البلاغية لخدمة مذاهبهم العقدیة. 

كما أن الولفات البلاغية لم تسلم من هذا النهاج حيث استشهد كثير 
من البلاغيين على بعض الأساليب البلاغية ببعض الآيات القرآنية أو الأحاديث 
النبوية» وو جھوما توجييً یخدم المذهب العقدي» كما هو مبين في هذا البحث 
بإذن اللہ تعالى. 


)١(‏ أبو منصور محمد بن محمد بن حمود الماتريدي» من أئمة الكلام» وإليه تدسب فرقة 
الماتريدية» توفي سنة (۳۳۳ه). انظر: الأعلام ۰۱۹/۷ ومعجم الولفین1۹۲/۳. 

(۲) حافظ الدين أبو البركات عبد الله بن أحمد بن محمود النسفي؛ من فقهاء الحنفية» توفي 
سنة (۷۱۰ه). انظر: الأعلام 4 /7۷) ومعجم الولفین ۰۲۲۸/۲ 

(۲) نقل الشيخ د.بكر أبو زيد في معحم المناهي اللفظية/5 51 عن أبي علي السكوني قوله: 
(یوهم تسمية كتابه: "مفاتیح الغيب“ المشاركة فيما عند الله تعالى» قال الله تعالى: 
مج ینت ماخ مایم رکه [الأنعام: ]٥۹‏ فلتجتنب هذه التسميات 
وما شاكلها من الوهمات). 

)٤(‏ القاضي ناصر الدین أبو سعيد عبد الله بن عمر بن محمد البيضاوي» متکلم أشعري» 
ومفسر وأصولي من فقهاء الشافعية» توفي سنة (٥۸٥ھ)‏ وقيل غيرها. انظر: 
الأعلام4/١١١2‏ ومعجم المؤلفين؟/777. 

(5) أبو السعود محمد بن محمد بن مصطفى العمادي» من فقهاء الحنفية وقضاتهم في بلاد 
الترك» ولد سنة (/89ه) وقيل غيرهاء وتو سنة (۹۸۲ه). انظر: الأعلام ۵۹/۷ 
ومعجم الولفین ۰1۹۳/۳ 

)٦(‏ انظر: التفسیر والفسرون۳۵۵/۱ و۳۹۰ والتراث النقدي والبلاغي للمعترلة/۰۲۲۷ 
ومفهوم العدل في تفسير المعتزلة للقرآن/۸۹ء والتفسیر اللغوي للق رآن الکریم/۵۱۷. 

-. ۳۳ ۳ 


۔ 
کے عل 


ہے 7 
جیار جري 
ھی دی زو ںی 


21-7 1ت ۲۲۱۵۰۰۱۸ ۱۸۱۷۸۷۱۸۷ 


ی کے ای 
ہس تین وروی 


oswarat sg 


البحث الثالث : مجمل الأصول العقدية لأهل السنة والجماعة 
6 مصادر العقيدة عند أهل السنة والجماعة» ومنهاحهم في التعامل معها. 

إن أول ما يز أهل السنة والجماعة عن غيرهم هو منهاج التلقي لعلومهم 
ومصدر الحق الذي ينهلون منه عقائدهم وتصوراتهم» وعباداتهم ومعاملاتهي 
وسلوكهم وأخلاقهم» والذي عليه أهل السنة والجماعة أن مصادر العقيدة 
هي : کتاب الله عز وجل. وسنة رسوله ي واجماع السلف الصاح 
رهم الل » ویستدلون على ذلك عتل قول الله تعالى: ( 4 ین منوا 
دموا بيْنَ يَدَى الله وس ول وا الله إن آله تييع عم 4 » وقوله: « یله 


م 0 


رین منوا أَطِيعُوأ آله وَأطِيعُوأ شون و ار فان رف یک فردو 
إلى آله وَلوَسُولٍ إن كم نیون باه وم آل خر دی بر اخسن تَأويلاً ‏ » 
وقوله سبحانه: « وَمَا كان لموّین ولا مُوَيِنَةٍ دا قَصَى الله وتو از أن يون له 
ابر ین أَمْرِهِمْ ومن يَعْصٍ اه ورموله. فَقَذ صل الا یا 4 » وقول النبي 
يِ: «ترکت فيكم آمرین» لن تضلوا ما سکتم بهما؛ کتاب الله وسنة 
رسوله»“» وقوله 6: «علیکم بسنت وسنة الخلفاء الهدیین الراشدین؛ 


(۱) انظر: بحم وع الفتاوی۰۱۰۷/۳ و۱۲۱۱/۳ ۳:۷ و۳۷۵ ومعالم الانطلاقفة 


الکیری/ ۰۷۱ 
(۲) امحجرات:۱. 
(۳) النساء: .۵٩‏ 


(4) الأحزاب: ۰.۳۰ 
() رواه مالك بلاغا (1۵؛ ح۳)ء وقال الألباني في تحقیق مشكاة الصابیح۱/-1: (لكن له 
شاهدًا من حديث ابن عباس-رضي الله عنهما- بسند حسن» أخرحه احاکم» وروي 
من حدیث آبي هریرة)» وصححه في صحیح ا لحامع (ح۲۹۳۷). 
ده" - 


تمسكوا يحاء وعضوا عليها بالنواجذ, وإياكم ومحدثات الأمور» فان كل 


محدثة بدعة وكل بدعة ضلالة»'. 


وهم منهاج متمیز ‏ تعاملهم مع نصوص الکتاب والسنة ومصادر 


العقيدة» هو الذي جعلهم یتمیزون عن سائر الفرق وأهل الاهواء بسلامة 
طریقتهم وصحة مسلکهم ویتمثل هذا النهاج فيما يلي: 


-ِ 


(0) 


(1) 
(۳) 


۶۶ 


یؤمنون بجمیع نصوص الکتاب والسنة» كما قال الله تعالى: « هو آلزی 
ول علبلت آلکتب ينه ءات مت هنم الكتب وأَكرٌ یهت 


ان فى وید ی يئر یعون ما تَشَبَه مِنه ابْتَقَاءَ الفتكة وََتَيفَاءَ تاویله وَمَا 


ا 
حم 
ا 

٤ 
١ 
1 
1 


ہو 


له وَالریخُوںَ فى آلعلم يَقُولُونَ ءَامَنَا یو کل ین عند ریا 
وم کر وا 1 وا الب 4 وقال تعالى: ط أَقَمُؤْينُونَ بِبَعَضٍ الكت 
وتنروت یتقضر ما جَرآء من يَفْعَلُ دنک منکم لا خزی فى الْحَيَرة 
الذي یم آلْقيَمَةِ يُرَدُونَ ال أَسَدّ الاب وَمَا أله بل عَما تَعَمَلُونَ ۳۱4 
والآية خطاب لليهود إلا أن المسلمين مطالبون .عخالفة طريقتهم وتحنب 
مسالکهم. والعبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب» وقال سبحانه: « فلا 


وَرَبَكَ لا يُؤْمِنُوت حت يموك فیما شَجَرَ بهم نم لا جوأ فى آنفسیم 


رواه هد )١١5/4(‏ وأبو داود (ح )٥٦١٤‏ والرمذي (ح٦۷٦۲)‏ وابن ماجه 
(ح؟4)» وقال الزمذي: (هذا حديث حسن صحیح)» وقال الألباني: (وسنده 
صحيح. . .وصححه جماعة منهم الضياء القدسي)» وصححه أيضًا البزار» وابن عبد 
الب والحاكم. انظر: إرواء الغلیل/ ح 450 ۲. 
آل عمران: ۷۔ 
البقرة: 86 

- ل س 


حَرَجَا يما قضیت وَسَِمُوا نیما ۳4 وعن الني بل قال: «لا ألفين 
أحدكم متکثا على آریکته, يأتيه الأمر ما أمرت به, أو نيت عنه 
فيقول: لا أدري, ما وجدنا في كتاب الله اتبعناه»( وق رواية 
آحری: «وإن ما حرم رسول الله كما حرمه ال 
قال شيخ الإسلام ابن تيمية: (ما جاء في الكتاب والسنة وجب على كل 
مؤمن الاعان به» ون ۸ يفهم معناه» ‏ وكذلك ما ثبت باتفاق الأمة وأئمتهاء مع 
أن هذا اباب یوجد عامته منصوصًا في الكتاب والسنة متفقا عليه بين 
سلف الم( 
۲- يرون أن خبر الآحاد حجة في العقائد كما هو حجة في الأحکام ولا 
يفرقون بينهما في الاحتجاج به» يقول ابن عبد البر: (وكلهم يروي 


(۱) النساء: ٦٠۔.‏ 

(۲) رراه أبو داود (ح4۱۰۰) والزمذي (ح۲۱۱۳) وابن ماجه (ح۱۳) عن أبي رافع ظا 
وقال الرمذي: هذا حديث حسن صحیح؛ وصححه الألباني ف صحیح سنن آبي داود 
(ح۰)۳۸4۹ وصحيح الترمذي (ح45١75):‏ وصحيح ابن ماحه (ح۱۳)» وتخريج 
مشكاة الصابیح (ح57١).‏ 

(۳) عند الترمذي (ح٤ )۲٦٦‏ وابن ماجه (ح۱۲) عن المقدام بن معد يكرب ذه وقال 
الزمذي: (حسن غريب من هذا الوجه)» وصححها الألباني في صحيح سنن الترمذي 
(ح57١5)»‏ وصحيح ابن ماجه (ح۱۲)» وتخريج مشكاة المصابيح (ح77١).‏ 

)٤(‏ يعي مسائل الاعتقاد. 

(ه) بجموع الفتاوی۱/۳: » وانظر: منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد ۲۲۳/۱ 
وما بعدها. 

 )٦(‏ ابو عمر یوسف بن عبد الله بن محمد بن عبد البر اللمري القرطي, الامام العلامة 
احتهد» حافظ المغرب» من أئمة ا حدثین من أهل السنة ولد سنة (۸٦۳ھ)‏ وتوٹی سنة 
(٤٣٤٥ھ)‏ وقیل غیرها. انظر: سير آعلام النبلاء۱5۳/۱۸ والاأعلاع۲۰/۸) ومعجم 
الولفی؛ ۰۱۷۰۱ 


(1) 


(1) 
00 


ر2 


(°) 


حبر الواحد العدل في الاعتقادات» ويعادي ويوالي عليهاء ويجعلها شرعا 
وحكمًا وديئًا 5 معتقده, على ذلك جماعة أهل السنة» وهم ف الأحكام 
ما ذکرنا). 

يرون أن النصوص النقلية تستقل بإثبات العقائدء كما قال الله تعالى: 


2 مر مده ري کو کپ یھ )٢(‏ اس ہے ۱ 
« فان تَتَرَعْمْ فى شئء فَرُڈوه إلى ال وَآلرَسُولٍ 4 » قال شيخ الاسلام ابن 


تيمية عند هذه الآية: (وهو الرد إلى كتاب الله أو إلى سنة الرسول بعد 


موته...» فاي شيء تنازعوا فيه ردوه إلى الله والرسول» ولو لم يكن 
بيان الله والرسول فاصلاً لنزاع لم يؤمروا بالرد إليم". وقال الرسول 
عْ: «وأم الله لقد تركتكم على مثل البيضاءء ليلها وفارها سواء». 

يفسرون القرآن بالقرآنء فما أجمل في مكان فإنه قد فسر في موضع 
آخر» وما اختصر من مكان فقد بسط في موضع آخرء فان م يكن في 
القرآن فبالسنة» فانها شارحة للقرآن وموضحة له, قال الله تعالى: 


نکر مه ار وس سل ی کی کے 4 
« وانزلتاً إليكَ الرحر لتبین للداسٍ ما تنل لیم ولعلهم يتفكزورت 4 . 


التمهيد ۰۸/۱ وانظر: شرح العقيدة الطحاوية/١5.:1»‏ ومختصر الصواعق المرسلة على 
الجهمية وا معطلة/ ٥٦٥٦ء‏ ومنهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد ۰۱۲۷/۱ 
النساء: 9ه. 
جموع الفتاوی۱۷۸/۱۹ء وانظر: ٠١٠-٠١۹/۹‏ و٩۰۱۷‏ وشرح العقيدة 
الطحاویة/۲۱۸. 
رواه ابن ماحه عن آبي الدر داء ذه (ح٥)‏ و حسته الألباني 5 صحیح سنن ابن ماجحه 
(ح٥)‏ » ورواه ابن أبي عاصم في کتاب السنة/7 ۰۲ وقال الألباني في تخرنجه: (حدیث 
التحل: ١٤‏ . 

۳۸ ۔- 


(١) 


(۲) 


(٢ 


وإذا لم یوجد التفسير في القرآن ولا في السنة رجعوا في ذلك إلى أقوال 
الصحابة؛ فإنهم أدرى بذلك لما شاهدوه من القرائن والأحوال اليّ 
اختصوا بهاء ولا لمم من الفهم التام والعلم الصحيح والعمل الصا لا 
سيما علماژهم و کبراژهم كالأئمة الأربعة الخلفاء الراشدين والأئمة 
المهديين» وإذا ۸ بوجد التفسير في القرآن ولا في السنة ولا عن 
الصحابة؛ فقد رحع كثير من الأئمة في ذلك إلى أقوال التابعین(. 


' يرون أن الصحابة أعلم الناس بعد رسول اللہ يلل بالعقيدة»لذلك فأقوالهم 


وتفاسيرهم للنصوص حجة؛ لأنهم ذل قد اكتمل فيهم الفهم والمعرفة 
لأصول الدين الي دل عليها كتاب الله وسنة رسوله يل ولهذا قال 
الرسول يل في بیان الفرقة الناحية: «ما أنا عليه وأص حابي»» وقال: 
«عليكم بسنتي وسة اللفاء الراشدين الهدبين من بعدي» ول يقل 
البي يلِدِ: ما أنا عليه فقطء أو عليكم بسني فقط. 

لم يكونوا يتلقون النصوص الشرعية ومعهم مقررات وأصول عقلية 
یجا کمون النصوص إليهاء بخلاف البتدعة الذين وضعوا أصولاً عقلیة» نم 
نظروا في النصوص الشرعية» فما وافق تلك الأصول أحذوا به وما 


خالفها أولوه أو ردوه بأية ح3 , 


انظر: بحموع الفتاوی۰۳۲۳/۱۳ و ۲۸۱/۷ وتفسير القرآن العظیم ۷/۱؛ ومتهج 
الاستدلال على مسائل الاعتقاد ۰۷۲/۱ 
انظر: بحموع الفتاوی۰۱۱۸/۷ و ۰۳۰۳/۱۷ والتفسیر الکبیر ۰۲۲۹/۲ وموقف ابن 
تيمية من الأشاعرة ۰14/۱ والثوابت والتغیرات/ ٤۸‏ . 
انظر: بحموع الفتاوى7١/5‏ ها وموقف ابن تيمية من الأشاعرة :59/١‏ 

- ۳۵۹ 


-۷ 


0) 


(۲) 


لا يرون تعارضًا بین النقل الصحيح والعقل الصريح» كما قال 
ابن القيم: (السمع حجة الله على خلقه ‏ وكذلك العقل» فهو سبحانه 
أقام عليهم حجته ما ركب فيهم من العقل وتا أنزل إليهم من السمع. 
والعقل الصريح لا يتناقض في نفسه كما أن السمع الصحيح لا يتناقض 
في نفسه» وكذلك العقل مع السمعء فحجج الله وبيناته لا تتناقض ولا 
تتعارض» ولکن تتوافق وتتعاضد. وأنت لا تحد معا صحيحًا عارضه 
معقول مقبول عند كافة العقلاء أو أكثرهم ولا تحدہ ما دام الحق حقًا 
والباطل باطا. 

یوجبون تقدیم الشرع على العقل عند توهم التعارض, وإلا فان التقل 
الصحيح لا يتعارض مع العقل الصريح كما سبق» وني بيان أسباب 
توهم التعارض قال ابن تيمية: (ما علم بصريح العقل لا يتصور أن 
يعارضه الشرع ألبتة؛ بل المنقول الصحيح لا يعارضه معقول صريح قطء 
وقد تأملت ذلك في عامة ما تنازع الناس فيه فوجدت ما حالف 
النصوص الصحيحة الصريحة شبهات فاسدة يعلم بالعقل بطلانها؛ بل 
يعلم بالعقل ثبوت نقيضها الموافق للشر ع وهذا تأملته في مسائل 
الأصول الکبار کمسائل التوحید والصفات ومسائل القدر والنبوات 


خمس الدین آبو عبد الله محمد بن أبي بكر بن أيوب الزرعي الدمشقی: العروف باین 
قيم اللحوزية أو ابن القيم» الإمام العلامة ابحتهد. من أئمة أهل السنة والجماعة» ومن أبرز 
تلاميذ شيخ الاسلام ابن تیمیق وأكثرهم ملازمة له وتأثرًا به» ولد سنة (۹۱٥ھ)‏ وتوفي 
سنة (١هلاه).‏ انظر: شذرات الذهب/۱۱۸ والأعلام؟57/5: ومعجم 
الولفین 4/۳ .١١5‏ 
الصواعق الرسلة۰۱۱۸۷/۳ وانظر: درء تعارض العقل والنقل۱5۵/۱. 

س + ۶ 3-2 


(۱) 
(۲) 
(۲) 
0 


والعاد. وغير ذلك» ووجدت ما يعلم بصريح العقل لم يخالفه مع قط؛ 
بل السمع الذي يقال إنه يخالفه إما حديث موضوع أو دلالة ضعيفة. فلا 
يصلح أن يكون دليلاً لو تجرد عن معارضة العقل الصريح» فكيف إذا 
خالفه صريح المعقول» ونحن نعلم أن الرسل لا يخبرون .عحالات العقول؛ 
بل .عحارات العقول فلا يخبرون با يعلم العقل انتفاءه» بل يخبرون ما 
يعجز العقل عن معرفتم“' 

الأصل في نصوص الكتاب والسنة أنهم يجرونها على ظاهرهاء دون 
تعرض لا بتحريف أو تعطيل ونحوهماء ويعتقدون أن ظاهرها يطابق 
مراد المتكلم بهاء ولا سيما ما يتعلق منها بأصول الدين والإيمان؛ إذ لا 
بحال للرأي فيهاء كما قال الله تعالى: ط برل به وخ امین ( على قَلبكَ 
لعَكُونَ من آلْمُعدِرِينَ و بلسان عَرَنَ مین 4 » وقال سبحانه: نا له 


گے مسر سے یں کے كت و یر سے ے (5) 1 
را عَرَيًا لعَلكُمْ تَعْقلُورت » 2 وقال عز وحل: ط إنا جَعلته فر تا عَرَبًا 


0-7 و و ۰ 
َعَلَكُمّ نَعْملُورتَ 4 ۳ وهذا يدل على وحوب فهمه على ما يقتضيه 


ظاهره باللسان العربي إلا أن نع منه دليل شرعی؛ وقد ذم الله تعالى 
البهود على تحريفهم» وبين أنهم بتحريفهم من أبعد الناس عن الإيمان 


درء تعارض العقل والنقل 4۷/۱ ۰۱ وانظر: موقف ابن تيمية من الأشاعرة 5/١‏ © 
الشعراء: ۰۱۹۹-۱٩۹۳‏ 
يوسف: ۲. 
الرحرف: ۳. 
"۳ ۶:۱ - 


گم 


فقال: ‏ أُقَتَطْمَعُونَ أن يووا لک وَقَدَ کان ريق یه يَسْمَعُونَ کلم اه 
رو من بعد مَا عَفَُوهُ وهم لورت 4 . 

٠‏ - يتلقون العقيدة عن أئمة أهل السنة والجماعة شفامًا أو قراءتّ كما 
تلقاها الأئمة عن أئمتهم إلى سلف الأمة من التابعين والصحابة طا عن 
رسول الله يي قال شيخ الإسلام ابسن تيمية: (وهذا تمد العترلت 
والمرجئة» والرافضة» وغيرهم من أهل البدع» يفسرون القرآن برأيهم 
ومعقوهم وما تأولوه من اللغة» وطذا بحدهم لا يعتمدون على أحاديث 
البي بي والصحابة والتابعين وأئمة المسلمين» فلا يعتمدون لا على السنة 
ولا على إجماع السلف وآثارهم؛ وإنما يعتمدون على العقل واللغة: 
وتحدھم لا يعتمدون على كتب التفسير المأثورة والحديث وآثار السلف؛ 
وإنما یعتمدون على كتب الأدب وكتب الكلام الي وضعتها رژوسهم 
وهذه طريقة الملاحدة أيضاء إنما يأحذون ما في كتب الفلسفة وكتب 
الدب واللغة» وأما كتب القرآن وا حدیث والآثار فلا يلتفتون إليهاء 
هؤلاء يعرضون عن نصوص الأنبياء إذ هي عندهم لا تفيد العلم 
وأولك يتأولون القرآن برأيهم وفهمهم بلا آثار عن البي يله وأصحابه. 
وقد ذكرنا کلام أحمد”" وغيره في إنکار هذا وجعله طريقة 
أهل البدع)0". 


)١(‏ البقرة: هلا. 
(۲) الامام أبو عبد الله مد بن محمد بن حنبل الشيباني؛ إمام لأهل السنة وا لجماعة وأحد 
الأئمة الأربعة المتبوعين» وإليه ينتسب الحنابلة في الفقه» ابتلي في فتنة خلق القرآن» وثبت 
حتى نصر الله أهل السنة على یدیه ولد سنة (۱۹4هی وتو سنة (941ه). انظر: 
سیر أعلام النبلاء۱ ۰۱۷۷/۱ والاعلام ۰۲۰۳/۱ ومعجم الولفین ۰۲۱۱/۱ 
(۲) مجموع الفتاوی۱۱۹/۷. 
- £۲ - 


مه 
جى اس سے ری 
سکس جن (هرععی 


© منهج آهل السنة والجماعة في الإيمان. 
بحمل قول أهل السنة في الایعان: 
۱- أنه قول واعتقاد وعملء ولا مان الا بعمل. 
۲- وأنه يزيد بالطاعة وینقص بالعصية, وأهل الإيمان بذلك یتفاضلون فيه. 
قال البغوي'': (اتفقت الصحابة والتابعون فمن بعدهم من علماء السنة 
على أن الاعمال من الإبمان... وقالوا: إن الایعان قول وعمل وعقيدة يزيد 

بالطاعة وینقص بالمعصية)”". 

۳- ومرتكب الكبيرة -الفاسق اللي- لا يخرج من الابمانء بل هو مومن 
ناقص الاعان أو مؤمن بلعانه فاسق بکبیرته» وی الآحرة هو تحت 
مشیئة الله؛ إن شاء غفر له وإن شاء عذبه ثم أدخله الحنة. 

٤‏ - الإيمان والاسلام ا مان شرعيان» بينهما عموم وخصوص من وحه 
ويسمى أهل القبلة: مسلمين”"» وقد يطلق الاسلام على الأعمال 
الظاهرة» والاعان على الأعمال الباطنة كما ف حديث جبريل ال 
المشهور. 


)١(‏ يي السنة أبو محمد الحسين بن مسعود بن محمدء العروف بابن الفراء البغوي» من 
مفسري أهل السنة والجماعة وحدثيهم» ومن فقهاء الشافعية» ولد سنة (4755ه) وتوف 
سنة (۰۱۰ه) وقيل غيرها. انظر: سير اعلام النبلاءة 4۳۹/۱ والاعلام۲۰۹/۲) 
ومعجم المؤلفين .٦٦٤/١‏ 

(۲) شرح السنة۰۳۸/۱ وانظر: التمهی ۰۲۳۸/۹4 وال‌شریعة/۰۱۱۱ والإيهمان لابن 
مندة۰۳۳۱/۱ وشرح أصول اعتقاد أهل السنة٤‏ /۰۸۳۰ واححة4۰۳/۲) والایعان لابن 
تیمیة/ ۰۱۱۲ ومعارج القبول ۰۱۰۰/۳ وہبحمل أصول أهل السنة وامماعة/۱۸. 

(۲) أهل القبلة: هم کل من ینتسب ال الاسلام» ویستقبل الكعبة» وان كان من أهل 
الأهواء أو من أهل العاصي؛ مالم يرتكب مکفرا. انظر: شرح العقيدة 
الطحاویة/۱ ۲ 4. 

- ۳ - ۱ 


ه مجمل قول أهل السنة في أركان الإيمان. 
وهي الواردة في حديث جبریل الط حيث سال البي پل أخيرني عن 
الاعان» فقال البي 4 «أن تؤمن ال وملائکته وكتبه. ورسله. واليوم 


الآخرء وتژمن بالقدر خيره وشره»( وقد وردت في قول الله سبحانه 


۲ ہے یی فا زر مایم 216 5 و ای ہے ef‏ رت 


جح “آله ہے ۱ ےک ظط ےہ 7 7 کی ۔ زف 7 ۲ 5 1 
باه وَالْيَوْمِ الأ جر وَالْمَلتَبكَة والکتب والنبیعن 4 ۰ وقوله سبحانه وتعا ی: 
ت كع ر مرو مد و و رت ے 8 7 ص رك سه 2ھ“ 
« ءَامَنَ آَلرَّسُولُ بِمَا أنزل إِلَيِهِ مِن رب والمژینون کل ءَامَنَ بالله وَملتيكتو- وه 

مر ۳ ۳ 5 ۰ ر مگ ل ےےل سے رش و ”و 
ورس ۷ وقوله سبحانه وتعالى: « ومن یکفر بالله وملتیکته وکنبه ورسله 


جر و 


57 موی ممم ے رام صم ل اع 03 5 1 یھ رال س رز حور 
الیرم الآجر فَقَدَ صل صللا بیدا #4 وقوله سبحانه: ۾ إنا کل شَىْءٍ خَلَقَتَهُ 


بقتر» ۳ 
الرکن الأول: الإمان بالله: وهو التصدیق الجازم بوجوده سبحانه 
وبوحدانيته في ألوهيته» وربوبیته. وكمال أسمائه وصفاته وهو بذلك يتضمن: 
أولا: الاعان بوجودہ سبحانه وتعالى. 
ثانیا: توحيده سبحانه بألوهيته: وهو إفراده يجميع أنواع العبادة الظاهرة 
والباطنة قولاً وعملاء ونفي العبادة عما سواه کائنًا من کان. 


)١(‏ آخرجه مسلم بهذا اللفظ (ح۸) عن عمر بن الخطاب لب وأحرجه البخاري (ح۰ه) 
ومسلم ٩(‏ و.۱) بنحوه عن أبي هريرة طله. 

(۲) البقرة: ۰۱۷۷ 

.۲۸۰ البقرة:‎ )٢( 

۰۱۳۲ اللساء:‎ )٤( 

(ھ) القمر: .4٩‏ 


ثالما: توحيده سبحانه بربوبيته: وهو الإقرار المازم بأنه رب کل شيء 
وملیکه وخالقه» ومدبره» والتصرف فیه.۸۰ يكن له شريك في اللك» 
وم يكن له ولي من الذلء ولا راد لأمره» ولا معقب لحکمه» ولا مضاد 
له ولا مناز ع في شيء من معاني ربوبيته ومقتضیات آمائه وصفاته. 

رابعًا: توحیده سبحانه بأسمائه وصفاته: وهو الإبمان ما أثبته الله لنفسه في 
كتابه أو سنة رسوله و من الأ ماء والصفات على الوجه اللائق به من 
غير تحريف» ولا تعطيل» ولا تكييف» ولا تمثيل”". 

ولأهل السنة والجماعة منهاج ثابت في أ ماء الله وصفاته» يتمثل فيما يليی:۱ 

-١‏ أسماء الله وصفاته توقيفية» لا بحال للعقل فيهاء كما قال ابن قدامة(: 
(ومذهب السلف -رحمة الله عليهم- الاعان بصفات الله تعالى وأسمائه 
الي وصف بها نفسه قي آیاته وتنزیله» وعلى لسان رسوله. من غير 
زيادة عليهاء ولا نقص منها)“» وقال ابن القيم: (ما يطلق عليه في باب _ 


)١(‏ انظر: معارج القبول ٠٠٠٥/۲‏ وأعلام السنة المنشورة/59-549: وشرح أصول 
الإهان/ه 35-1 . 

(٢(‏ انظر: بحموع الفتاوی 4/۳ وه/ ۲ وبدائع الفوائد ۰۱۸۲/۱ والقواعد المثلى في صفات 
الله وأسمائه ا حسنی/٦ء‏ و ماء الله ا حسنی/٤١ء‏ والأسماء والصفات في معتقد أهل السنة 
وا حماعة/۹۷ء وصفات الله عز وجل الواردة في الكتاب والسنة/۱۹. 

(۳) موفق الدين أبو محمد عبد الله بن أحمد بن محمد بن قدامة ابماعيلي المقدسي» من أئمة 
أهل السنة ومن كيار علماء الحنابلة احتهدین ولد سنة (١4هه)‏ وتوفی سنة 
(۱۲۰ه). انظر: سير اعسلام اللبلاء۲ ۰۱۱۵/۲ والأعسلام٤‏ /۷٦؛‏ ومعجم 
الولفین ۲۲۷/۲ 

(4) ذم التأویل/۱۱. 

اهمع - 


(1) 
(۲) 


(٢) 
)ئ(‎ 


الأسماء والصفات توقيفي. . .)'» وقال ابن باز": (أسماء الله توقيفية لا 
يجوز إثبات شيء منها إلا بالنص من الكتاب العزيز أو السنة الصحيحة» 
ولا یجوز إثبات شيء منها بالرأي» كما نص على ذلك أئمة السلف 
الصالح)”". 

أسماء الله الحسنى ها اعتباران: اعتبار من حيث الذات» واعتبار من حيث 
الصفات. فهي بالاعتبار الأول مترادفة؛ لدلالتها على مسمى واحد وهو 
لله عز وحل, وبالاعتبار الثاني متباينة؛ لدلالة كل واحد منها على معناه 


اخاص. 


اقش 4 والحسن في أسمائه تعال یکون باعتبار كل اسم على 
انفراده» ويكون باعتبار جمعه إلى غيره؛ فیحصل بجمع الاسم إلى الآخر 
كمال فوق كمال. 

الأسماء الى تطلق على الله وعلى العبد» كالحي والسميع والبصير والعليم 
والملك ونحوهاء هي حقيقة في الله وفي العبد» قال ابن القيم: (وهذا قول 


بدائع الفوائد۱۸۳/۱. 
أبو عبد الله عبد العزيز بن عبد الله بن بازء الإمام العلامة المجتهد؛ من أئمة أهل السنة لي 
عصره له عناية بالتفسير والحديث والفقه والفرائض وغيرهاء ولي القضاء مدة ثم 
رئاسة اللجامعة الإسلامية في الدينة النبوية» ثم رئاسة الافتاء وهيفة كبار العلماء في 
السعودية» وغيرها من المناصب العلمية والدعوية» ولد سنة (۱۳۳۳ه) وتو سنة 
(۱4۲۱ه). انظر: جوانب من سيرة الإمام ابن باز/۳۳. 
العقيدة الطحاوية بتعليق الشيخ عبد العزيز بن باز/1. 
الأعراف: .18٠١‏ 

٤“ 35 


(١۱) 
() 


أهل السنة وهو الصواب. واعتلاف الحقيقتين فيهما لا یخرجھما عن 
كونهما حقيقة فيهماء وللرب تعالى منها ما يليق بجلالہء وللعبد منها ما 
يليق بەم”. 

أسماء الله تعالى إن دلت على وصف متعد تضمنت ثلاثة أمور: أحدها: 
ثبوت ذلك الاسم لله عز وجل» والثاني: ثبوت الصفة الي تضمنها لله 
عز وحلء والثالث: ثبوت حكمها ومقتضاهاء ك”السميع“ يتضمن 
إثبات السميع اهما له وإثبات السمع صفة له وإثبات حكمه ومقتضاه 
وهو أنه عز وجل يسمع كل شيء. وإن دلت أسماء الله على وصف غير 
متعد تضمنت الأمرين الأولين» کا مہ ال حی“ يتضمن إثبات اي اسما 
له واثبات الحياة صفة له. ۱ 

صفات الله تعالى كلها صفات كمال لا نقص فیها بوجه من الوحوه 
وما ورد من الصفات ما یکون كمالاً في حال ونقصًا في حال فلا تنبت 
له إثبانًا مطلقًا ولا تنفى عنه نفيًا مطلقًا؛ وإنما تثبت له سبحانه في الحال 
الي تكون كمالاً حيث أثبتها لنفسه ۔عز وجل- وتمتنع في ا حال الي 
تكون نقصا. 

الإجمال في النفي والتفصيل في الإثبات» قال شيخ الإسلام: (الرسل 
صلوات الله عليهم جاءوا بإثبات مفصل ونفي بحمل» وأعداؤهم جاءوا. 
بنفي مفصل وإثبات بجحمل)”". 


بدائع الفوائد 185/١‏ . 
بحموع الفتاوی ۳۷/۲ وانظر: شرح العقيدة الطحاوية/59. 


۸- أسماء اللہ وصفاته لها معان معلومة» ولكل اسم معنى يخصه غير الاسم 
الآمرء وليس معنى الاسم هو الذات فقطء إلا أن تلك الأسماء 
والصفات مجهولة الكيفية» وهذا كان السلف رحمهم الله- يقولون: 
آمروها كما جاءت بلا كيف قال ابن عبد البر: (أهل السنة بحمعون 
على الاقرار بالصفات الواردة كلها في القرآن والسنة» والاعان بهاء 
وحملها على الحقيقة لا غلى احاز» إلا أنهم لا يكيفون شيئًا من ذلك» 
ولا يحدون فيه صفة محدودة)20. 
الركن الثایی: الإعان بالملائكة””: والملائكة: عالم غيي مخلوقون عابدون 

لله تعالى» وليس هم من حصائص الربوبية والألوهية شيءء خلقهم الله تعالى 

من نور ومنحهم الانقياد التام لأمره» والقوة على التنفيذ» والاعان بهم يتضمن 

الأول: الإبمان بوجودهم. 

نؤمن بهم إجمالا. 
الثالث: الاعان .ما علمنا من صفاتهم. 


الرابع: الإبمان عا علمنا من أعمالهم الي يقومون بها بأمر الله تعالى. 


)١(‏ انظر:بحموع الفتاوى 25/5 والآثار الواردة عن أئمة السلف في باب الاعتقاد۲۰۲/۱. 
(۲) التمهيد/ا/ه4١.‏ 
(۳) انظر: شرح العقيدة الطحاویة/4۰۱) ومعارج القبول 1۵/۲ وشرح أصول 
الإ مان/۲۷ء والإيمان محمد نعيم یاسین/۳۰. 
- ۸ ۶ تب 


الركن الثالث: الإبمان بالكتب": والمراد بها: الكتب الى أنزها الله 
تعالى على رسله» رحمة للخلق» وهداية حم؛ ليصلوا بها إلى سعادتهم في الدنيا 
والاحرة قال الله تعال: « قولوا ماما باه وما أنرل ایکا وَمَآ 
ط 
تيوت من ید لا قرف ین حار یتفر وحن لَه مُسَلِمُونَ 6 فان ءَامَنُوا بمٹل 
ما ءامَتم ہو فد هدو إن تولا َا هم فى شِقاق سَيَكْفِيكَهُمْ آله ور 
َلسَمِيعٌ لیم 4!'. 
والإبمان بالکتب یتضمن أربعة آمور: 
الأول: الإبمان بأنها منزلة من عند الله حقا. 
الثایی: الاعان ما علمنا امه منها با مه کالقرآن والتوراة والإنخيل والزبورء 
وما لم نعلم اسمه فنومن به الا فان لله سبحانه وتعالی سوی ذلك 
كتبًا أنزها على أنبيائه» لا يعرف أسماءها وعددها إلا هو تعالى. 
الثالث: تصديق ما صح من أخبارهاء كأحبار القرآنء وأخبار ما لم يبدل أو 
يحرف من الكتب السابقة 
الرابع: العمل بأحكام ما لم ينسخ منهاء والرضا والتسليم به سواء فهمنا 
حكمته أو لم نفهمهاء وجميع الكتب السابقة منسوخة بالقرآن العظيم. 


)١(‏ انظر: شرح العقيدة الطحاوية/5 ٤٦ء‏ ومعارج القبول ۰1۷۱/۲ وشرح أصول الایعان/۳۲. 
(۲) البقرة: ۰۱۳۷-۱۳۹ 
5 ۶ ۳ 


وما يعتقده أهل السنة والجماعة في القرآن7": 
اک أنه كلام الله علی الحقیقة منه بدأ وإليه يعود. 


1- وهو کلام الله حروفه ومعانيه» ليس کلام الله ا حروف دون العاني» ولا 


العاني دون اطروف. 


۳- وأنه منزل غير مخلوق» سمعه حبریل ام من الله تعالى» فنزل به إلى النبي 


يِه وأداه كما سمعه. 


الركن الرابع: الإبمان بالرسل": والمراد بهم: من أرسلهم الله من الأنبياء 


(١) 


(۲) 


(۲ 
0 


والرسلین من الیشر مبلغین رات إلى امهم قال الله تعالى: ڈراو اش 


فا هُمّ فى شِقاق ی 7 ۳1 وهو میم لْعَلِيمٌ 4( وقال 


۳۹ 
2 ص ۶ 


و ۔ صمي رود ے۶ و 
سبحانه فيمن كفر بهم: « إن اذ يكفرُونَ بالله وَرسله ويريدورت أن 


رفوا ین له وزسله ویقولورت وین يبعضٍ وتکفر ببعض ویریذون أن 


3 


يَكَخِدُوأ بين َلك سبیلاً 2 أَُوَْتبِكَ هم الکفرون حقا وا عَتَدَّنًا للكفرين 


عَذَاب مهيا 4( 


3 


انظر: العقيدة الواسطیة ضمن مجموع الفتاوی4/۳ ۰۱4 وبحموع الفتاوی ۳۷/۱۲ 
وشرح العقيدة الطحاویة/ ۰۱۷۲ 

انظر: شرح العقيدة الطحاوية/477» ومعارج القبول ۱۷۵/۲ وشرح أصول 
الإيمان/4 ۰۳ والرسل والرسالات/۱۰. 

البقرة: ۰۱۳۷-۱۳ 

النساء: ۱۵۹۱-۱۰ 


سس مق 


والإعان مم يتضمن حمسة أمور: 

الأول: الاعان بأن رسالتهم حق من الله تعالى. 

الثایی: الاعان يمن علمنا ا مہ منهم باسمه کمحمد وإبراهيم وموسى وعيسى 
" وغیرهم وأما من م نعلم امه منهم فنؤمن به إجمالا. 

الثالث: تصديق ما صح عنهم من آخبارهم. 

الرابع: الاعان بأنهم بلغوا جميع ما أرسلوا به على ما آمرهم الله ب وأنهم 
بینوه بیائا لا يسع أحدًا من آرسلوا إليه جهله ولا يحل له خلافه. 
جميع الناس» قال الله تعالى: « فلا وَرَبَكَ لا يُؤْينُوَ حى يُحَكمُوكَ فیما 

جر بيهم تم لا دوا ف آنفسیم حَرّجَا يما قضیت وَيُسَلِمُوأ قَنلِمًا > (. 
الركن الخامس: الإبمان باليوم الآخر: واليوم الآخر هو: يوم القيامة 

الذي يبعث الناس فيه للحساب والحزاء. ولقد حفل القرآن الكريم بذ کره 

الإيمان باليوم الآخر بالإيمان بالله كما في قول الله تعالى: ج إِنّ ال ءَامُوا 

ولیک هادواً والتصری رالسور من ءامن بان الیرم خر وعیل صَلِکا 

وو 9 02 
هم رهم عند ریز ولا حَوَْفٌ عم ولا هم رورت 4 وقوله سبحانه 


ص مر سر ول 


(۱) النساء: 1۵. 

(۲) انظر: العقيدة الواسطية» ضمن بحمسوع الفتاوی۱4۵۰/۳؛ وشرح العقيدة 
الطحاوی ۰۵۸۹/2 ومعارج القبول ۰1۸۱/۲ وشرح أصول الاعان/٤٥ء‏ والاعان 
لیاسین/۰ ۷. 

(۳) البقرة: 1۲. 

ے او - 


سر و ار سس 3 


وحل: إِنْمَاءَ تز جد تن نت با زمر 4 7 وقوله عز 

وحل: فوا ایت 

والاعان به يتضمن: 

اولا: الاعان بالبعث وما يتبعه من أهوال وأحوال» والبعث هو:إحياء الموتى 

حين ينفخ في الصور النفخحة الثانية فیقوم الناس لرب العالین. 

الإعان بالحساب والجزاء. 

الإيمان بالحنة والنارء وما أعد الله فيهما لأهلهما من النعيم المقيم في 

الحنة والعذاب الأليم في النار. 

رابعًا: الإيمان بالموت» وما يكون بعده من فتنة الق وعذابه» ونعيمه. 

خامسًا: الإبمان .عا یسبق الساعة من أشراطها وعلاماتها. 

الركن السادس: الإبمان بالقدر( والمراد بالقدر: تقدير الله تعالى للكائنات 

۱ حسبما سبق به علمه واقتضت حكمته» وهو أصل من أصول الاعتقادء 
بل إن البي و1 قال: «لا يؤمن عبد حت يؤمن بالقدر خيره وشره من 
الف وحتی یعلم أن ما آصابه لم يكن لبخطنه, وأن ما أخطأه لم يكن 
لیصیبه» والابمان بالقدر على أربع مراتب: 


.۲۳۲ البقرة:‎ )١( 

(۲) التوبة: ۰۱۸ 

(۳) التوبة: ۲۹ء وانظر: العحم الفهرس لالفاظ القرآن الکریم: مادة [ 1 خ ر ]. 

(4) انظر: العقيدة الواسطیةء ضمن محموع الفتاوی۰۱4۸/۳ وشفاء العلیل۰۱۳۳/۱ ومعار ج 
القبول ۰٩۱۷/۳‏ وشرح أصول الامان/۰۵۳ والقضاء والقدر/۵۲ و ۰۳۷۲ 

(ھ) آخرجه الترمذي (ح۲۱4) وصححه الألباني في صحیح سنن الترمذي (ح۱۷۳) 
وانظر: السلسلة الصحيحة (ح۲۳۹). 

6۲ ب 


الأولى: الإيمان بأن الله تعالى علم بكل شيء جملة وتفصيلاء أزلا وأبداء سواء 


كان ذلك مما يتعلق بأفعاله أو بأفعال عباده. 


الثانية: الإيمان بأن الله كتب ذلك في اللوح المحفوظ. 
وفي هاتين المرتبتين يقول الله عز وحل: $ ألم تلم آرت لیم ما فى 
آلشماء والازض إن دیلک فى کب إن دك على اَل ييي . 

الغالثة: الاعان بأن جمیع الکائتات لا تکون إلا عشيدة الله تعالى» سواء كانت 


الرابع: 


ما یتعلق بفعله أم ما یتعلق بفعل المحلوقين» قال الله تعالى فیما یتعلق 
بفعله: « وَيَفْعَلٌ له مَا يَعَآءْ 4 وقال سبحانه وتعال فیما یتعلق بفعل 
الخلوقین: ولو اء الله لَسَلّطَهُمْ عَلیکر فلوم ۾ . 

الإيمان بأن جميع الكائنات مخلوقة لله تعالى بذواتھاء وصفاتهاء 
وحركاتهاء قال الله سبحانه وتعالی: اله خَلِقُ کل شی. ١‏ وهو على کل 
شَْءِ وکیل 4“ وقال سبحانه: ‏ وَحَلَقَ کل سىء فَقَدرَه قدي 4( 
وقال عن نبي الله إبراهيم عليه الصلاة والسلام أنه قال لقومه: « وال 


سے ر ہم 072 
خلَقک وَمَا تَعْمَلُونَ 4“ . 


والإبمان بالقدر على ما وصف لا ينافي أن يكون للعبد مشيئة في أفعاله 
سے : 8 7 ہےر امب هادي ے 
الاختيارية وقدرة عليهاء كما دل على ذلك قول الله تعالى: « فمن شاء اعد إلى 


(١۱) 
(۲) 
(۳ 
(٤ 
ره(‎ 
(1) 


احج: ۷۰ 
إبراهيم: ۲۷. 
النساء: ۹۰. 
الزمر: .٦٦‏ 
الفرقان: ۲. 
الصافات: ۲ ۹. 
لو 


ریم مقابا 4( وقال: « فَأَتُوا خرتکم أل شِع 4 ۳ وقال في القدرة: ‏ فاقوا 

تذها إلا وتا لی تا 
کیت وَعَلَينَا ما اسب ۹4 لکن مشيئة العبد وقدرته واقعتان عمشیئة الله تعالى 
وقدرته» لقول الله تعالى: ط لِمَن شَآءَ ینکن أن يسَتَقمْ ( وَمَا تشامون رل أن بشاء 
2 رت العلمیر- ۷ء ولأن الكون كله ملك لله لله تعالى فلا يكون في ملكه 


ص معا 


لَه ما عة واسمغوا واطیغوا 4( وقال: < لا یکلف الله ده 


شيء دون علمه ومشینته» والله آعلم. 


(۱) النباً: ۳۹. 

(۲) البقرة: ۲۲۳. 
(۳) التغابن: ۰۱۰ 
(4) البقرة: ٢۲۸۔‏ 


ره التکویر: ۰۲۹-۲۸ 
س ٥٤‏ ۳ 


جى انيجي رج 
ہے جن ہے 
البحث الرابع : لمحة موجزة عن المؤلفات البلاغیة في القرنين 


السابع والثامن الهجريين 


لن أذكر جميع الولفات؛ ولكن ما وحدت في المطبوع منها من توحيهات 
لآيات العقيدة» ما يدحل في حدود البحث» وبذلك ۸ أتطرق لبعض المؤلفات 
وان كانت معتبرة في هذه المدة الزمنية؛ لأني لم أحد فيها من التوجیهات 
البلاغية ما له صلة بخدمة العتقد(؟, 

وذكرت سابقًا أن ألحقت بالولفات البلاغیة ما يغلب عليه البلاغة ويعد 
مرجعا فيهاء وان كان منسوبا إلى علم آخرء کال کسیر للطوقي» ومقدمة ابن 
النقيب» والبرهان للزركشي» كما تناولت الجزء الخحاص بالبلاغة من نهاية 
الأرب للنويري. 
-١‏ فاية الاجاز في دراية الإعجاز للفخر الرازي. 

وهو أبو عبد الله محمد بن عمر بن الحسين الرازي» قرشي النسب. ولد 
سنة (4 4 ده)» وتوٹی سنة (٦٦٦ھ.‏ كان آشعریا جلااء كما وصفه التاج 


)١(‏ وقد حرج من المؤلفات: غرائب التنبيهات على عجائب التشبيهات لابن ظافر الأزدي 
(ت 577ه)» وكفاية الطالب في نقد كلام الشاعر والناثر لابن الأثير» وشكك 
الدكتور محمد الصامل في نسبته إليه في كتابه: المدحل/54» ونضرة الإغريض للمظفر 
العلوي وت ۵ ه) ومنهاج البلغاء لحازم القرطاجين (ت 584ه).؛ والكشف 
والتنبيه على الوصف والتشبیه. وجنان الجناس» كلاهما للصفدي (ت 5"4لاه)» والحلة 
السيرا لابن حابر الأندلسي (ت ۷۸۰ه). 

(ػ) انظر في ترجمته: سير أعلام النبلاء۱ ٠٠٠٠/۲‏ ووفيات الاعیان۰۳۸۱/۳ وطبقات 
الشافعية للسبكي۸/١۸»‏ والأعلاع۰۳۱۳/۹ ومعجم المؤلفين05//7. 


السبكي» بل (عثل مرحلة خطيرة في مسيرة المذهب الأشعري) كما قال 
الدكتور المحمود”"؛ إلا أنه رجع في آخر عمره -في وصيته- إلى مذهب 
السلف از( ولكن بقيت مؤلفاته الكلامية والفلسفية وانتشرت بين 
المهتمين» وفیها - کما قال الذهي*۲- (بلایا وعظائم وسحر وانحرافات عن 
السنق“. ۱ 

وأما كتابه البلاغي ”نهاية الایجاز" فقد قصد فيه إلى تلخیص كتابي 
عبدالقاهر الجرجاني: ”أسرار البلاغة“ و”دلائل الإعجاز“» كما لحخص کنیا من 
كتاب الوطواط(؟ ”حدائق السحر في دقائق الشعر“؛ مع إفادة من غيره”, 
وقد أحضع الرازي علم البلاغة للمنطق بطريقة تبويبه وتقسيمه ووضعه 


(۱) طبقات الشافعیة۸۲/۸. والسبكي هنا هو: تاج الدين أبو نصر عبد الوهاب بن علي بن 
عبد الكافي السبكي» أشعري من فقهاء الشافعية وقضاتهم» ولد سنة (۷۲۷ه) وتو 
سنة (۷۷۱ه). انظر: الأعلام٤/٤‏ ۱۸ء ومعجم المؤلفين ۳/۲ . 

(۲) موقف ابن تيمية من الأشاعرة؟/4 15. 

(۳) انظر: البداية والنهاية٣١/١٦»‏ وسير أعلام النبلاء۵۰۱/۲۱. 

)٤(‏ شمس الدين أبو عبد الله محمد بن أحمد بن عثمان الذهي» حافظ مورخ من محدثي أهل 
السنة» ومن فقهاء الشافعيت ولد سنة (51/5ه) وتو سنة (54لاه). انظر: 
الاعلام۱/۵ ۰۳۲ ومعجم الولفین ۰۸۰/۳ 

(5) سير أعلام النبلاء۵۰۱/۲۱. 

() رشيد الدين أبو بكر محمد بن محمد عبد ال حلیل العمري البلخمي» العروف بالوطواط 
أديب كاتب شاعر عارف بالعربية» توفي سنة (۰۷۳ه) وقيل غيرها. انظر: 
الأعلام ۰۲۵/۷ ومعجم الؤلفین۳/٦٦٦.‏ 

(۷) انظر: البلاغة تطور وتاریخ/۲۸۵ ومقدمة محقق الکتاب/1۲. 


- ۵“ 


للضوابط العقلية» ولذا يرى بعض الباحثين أن كتابه أصبح حسرًا عبرت به 
البلاغة من ساحة الأدب والذوق وا حمال إلى ميدان الفلسفة والمنطق والکلام 
ومن ذوق عبد القاهر إلى منطق السكاكي. 
۲- مفتاح العلوم, لسراج الدين السکاکی!''. 

وهو أبو يعقوب يوسف بن أبي بكر بن محمد بن علي السكاكي» نسبة 
إلى سك المعادن كما قيل» ولد سنة (4ه٠هه)‏ أو بعدها بسنة» وتوي سنة 
(٦٦٦ف‏ وقيل قبلها. قال عنه ابن البلقيئ: (له النصيب الوافر في علم 
لکلام)"*» ووصفه ياقوت بأنه: (متکلم)» والسبكي بأنه معتزلي» وقد 
حوى مفتاحه من الاعتزال ما يدل على أنه كان من آهله كما قال مثلا: 
(ويصلح لشمول هذه الاعتبارات قولك عند المخالف: الله إلهناء ومحمد نبيناء 
والاسلام دينناء والتوحيد والعدل مذھبنا...)”ء وسيأتي من التوحیهات 
والآراء ما یو کد هذا“ . 


)١(‏ انظر: البلاغة تطور وتاریخ/۰۲۸ ومقدمة محقق الکتاب/۳۰ والباحث البلاغية في 
ضوء قضية الاعجاز القرآني /۹ ۳۰ والدخل إلى دراسة بلاغة أهل السنة/۵۳. 

(۲) انظر ترجمته ٹی: معجم الادباء۰ ۹/۲ والجواهر اللضية في طبقات النفیة۲/۳ ۲ 
وشذرات الذهب۰۱۲۲/۰ وبغية الوعاة ۰۳۹/۲ ومعجم الولفین؛ /۱4۸. 

(۳) عن بغية الوعاة۳۱6/۲. 

)٤(‏ شهاب الدين أبر عبد الله ياقوت بن عبد الله الرومي الحموي» من علماء اللغة والادب 
والتأريخ وتقويم البلدان» ولد سنة (٤۷٠ه)‏ وتو سنة (5375ه). انظسر: 
الاعلام۰۱۳۱/۸ ومعجم المؤلفين؛ /۸۳. 

)2( معجم الاما 

(5) عروس الأفراح۲۱۹/۱. 

)۷( الفتاح/۰۷ ٢‏ والشاهد في فوله: روالتوحید والعدل مذهبنا) فهذا اعتزال بین. 

(۸) انظر مثلا: ۲۰۱و ۲۰و ۲۱۵و ۳۱6و ۳۱۹و ۳۱۸ من البحث. 
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وكتاب "الفتاح؟ ليس کتاب بلاغة فحسب» بل البلاغة منه في قسمه 
الثالث الذي اشتهر به وقد عد كتابه الصيغة النهائية لعلم البلاغة» حيث 
عکف العلماء عليه من بعده, یتدارسونه ويشرحونه ویلحصونه؛ فصار قطب 
الرحی للبلاغة عند أكثر التأحرین؛ خاصة أصحاب الاتحاه العقلي(. 
۳- الثل السائرء لضیاء الدین ابن الأثير". 

وهو أبو الفتح نصر الله بن محمد بن محمد بن عبد الکریم الشيباني» 
العروف بابن الأثير الحزري» ولد عام (۸٥٥ف)ء‏ وتوفي عام (1۳۷هت. وم 
آحد من تكلم في عقیدته إلا أن كتابه حوى بعض المزالق» وستأتي 00 

وكتابه قال عنه احققان: (معدود من أمهات الكتب ف البلاغة العربية» 
ومرجع من أهم مراجعهاء عا حوى من فنونها الكثيرة المنثورة في بطون الكتب 
المختلفة في موضوعاتهاء المتباينة في مناهجهاء وعتاز كتاب ابن الأثير من بين 
أكثر كتب البلاغة بأنه درس تلك الفنون دراستين: إحداهما: دراسة قاعدیة؛ 
عيٰ فيها بالحدود والتعاريف وحصر الأقسام» وجمع فيها كل ما استطاع جمعه 
من معالمها الي اهتدى إليها الذين سبقوه إلى البحث البلاغي... والأحرى 
دراسة نقدیق وفيها ألم بكثير من العيوب الي يقع فيها مستعملو تلك الفنون 
في أشعارهم أو حطبهم أو كتاباتهم)2. 


)١(‏ انظر: البلاغة تطور وتاریخ/۰۲۸۸ والدخل إلى دراسة بلاغة أهل السنة/هه. 

(۲) انظر ترجمته في: وفيات الأعيانه/٠٠»‏ وسير أعلام النبلاء۷۲/۲۳) وبغية 
الوعاة۵/۲ ۰۳۱ وشذرات الذهب۱۸۷/۰ والأعلام۰۳۱/۸ ومعجم الولفین؛ /۲۸. 

(۳) انظر: ۱۳۹و ۱9۹و ۱۳ من البحثء وانظر: الثل السائر ٠/٢‏ ٤٥ء‏ حيث آنشا تقلیدا 
لنصب الحسبة» ضمنه ذم الفلاسفة والرافضة والقدرية» والشبهة وائحسمة ومن قال 
بحدوث القرآن القدیمء قال: (ومن ملحدي القرآن فرقة فرقت بین المعنى والخطء وفرقة 
قالت فيه بالشکل والنقط)؛ ووصفه القرآن الذي هو سن کلام الله بالقدیم هو قول 
الأشاعرة» والله اعلم. 

(ی) مقدمة تحقيق المثل السائر ۰۳۱/۱ 
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وقد وجد الكتاب عناية بالغة» وكان له صدى قويء وتلقفه الناس في 
عصره ومن بعده ما بین مؤيد ومعارض"". 
-٤‏ الجامع الكبيرء لضياء الدين ابن الأثير» مؤلف ”المثل السائر“. 

وهو كالمختصر للمثل السائر ورعا كان آلفه قبل المشل السائر» بل ربما 
كان أول كتاب يؤلفه في علم البيان» كما ذكر احققان(؟. 
۵- التبيان في علم البيان المطلع على إعجاز القرآن, لكمال الدين 

الزملكاي". 

وهو أبو المكارم عبد الواحد بن عبد الكريم بن خلف الأنصاري 
الزملكاني» توفي سنة (١551ه).‏ ولم أحد من نص على تحديد مذهبه العقدي» 
إلا أنه في كتابيه ”التبیان“ و”البرهان“رد على المعتزلة نفيهم رؤية الله تعالى في 
الاخرة وأشار في كتابه ”البرهان“ إلى الصفات السبع الي يثبتها الأشاعرة 
ويسمونها: الصفات المعنوية أو صفات المعاني» وهي: الحياة والعلم والقدرة 
والإرادة والسمع والبصر والکلامء وميزها عن بعض الصفات الفعلية“» كما 


رم انظر: كشف الظنون۱5۸/۲. 

9؟) مقدمة التحقیق/۳۹. 

(۳) انظر ترجمته في: طبقات الشافعية للسبكي ۰۳۱/۸ وشذرات الذهب۵/) ۲۵ وبغية 
الوعاة ۰۱۱۹/۲ والأعلام؛ /٦۱۷ء‏ ومعجم الولفین ۳۳۳/۲. 

() انظر التبیان/۸4 والبرهان/۱۸ و۱۹۳. 

(ھ) البرهان الکاشف عن إعجاز القرآن/1۳ والاشاعرة یقسمون الصفات إلى: صفات 
ذاتية ككونه موجوڈا وقائمًا بنفسه وقدعاء وصفات معنوية وهي السبع» وصفات فعلية. 
وقد انتقد شيخ الاسلام ابن تيمية دعواهم في هذا التقسيم فقال في بجموع 
الفتاوی1 4/۱ ۳۷: (وهؤلاء يقسمون الصفات إلى ذاتية ومعنوية وفعلية. وهذا تقسيم لا 
حقيقة له» فان الأفعال عندهم لا تقوم به فلا يتصف بهاء لکن يخبر عنه بهاء وهذا 
التقسيم يناسب قول من قال: الصفات هي الأخبار الي يخبر بها عنه. لا معاني تقوم به» 
كما تقول ذلك ا حھمیة والمعتزلة... وأما من كان مراده بالصفات ما يقوم به فهذا 
التقسيم لا يصلح على آصلهم ولكن أحذوا التقسيم عن أولئك وهم خالفون لهم في 
المراد بالصفات). 

۹ تب 


أنه أول بعض الصفات("؟ ويظهر أنه يرى رأي الأشاعرة في أن الكلام يطلق 
على ما كان ف النفس". 

والکتاب ألفه الزملكاني بعد أن رأى كتاب ابرحاني ”دلائل الاعجاز" 
واسع الخطوء فقيد التبويب» طريدًا من الترتیب؛ فأراد أن يجمع مقاصده 
وقواعده. ويضبط حواحه وطوارده» مع فرائد سمح بها الخاطر» وزوائد نقلت 
من الكتب والدفاتر» كما ذكر المولف”". 
>- البرهان الكاشف عن إعجاز القرآن. للزملكاي» مؤلف ”التبيان في 

علم البيان الطلع على إعجاز القرآن“. 

والكتاب ألفه في علم البيان قاصدًا به الكشف عن إعجاز القرآن» كما 
قال في مقدمته متحدئا عن علم البيان: (ولحفاء آسراره وبعد أنحاده وأغواره. 
لم يقم بأعبائه إلا أوحد زمانه وأجحد أقرانه» وها أنا بائح بسره المكنون» ومانح 
بتسهيله الزيون» بتصنيف هذا الکتاب والنظم العحاب؛ الذي جمع أشتاته, 
وأحيا رفاته.... 
۷- تحرير التحبيرء لزكي الدين ابن أبى الاصبع الصري(*. 

وهو أبو محمد عبد العظيم بن عبد الواحد بن ظافر العدواني» العروف 
بابن أبي الاصبع الصري» ولد سنة (٥۹٤ھ‏ وقيل غيرهاء وتوف سنة 


(۱ھ) انظر: البرهان/ هم و۱۰۳ و۱۱۱ والتبیان/۱۰۸ و۱۷۸۔ 

9؟) التبیان/۱5۵۸. ۱ 

(۲) انظر: الصدر السابق/۳۰ وانظر في الکتاب: البلاغة تطور وتاریخ/٤‏ ۳۱ء والبیان 
العربي/۳۰. 

.۵۳ البرهان/47» وانظر:‎ )٤( 

(ھ) انظر ترجمته ف: فوات الوفیات 1۰۷/۱ والنجوم الزاهمرة۰۳۷/۷ وشذرات 
الذهب ۰۲۱۵/۰ والأعلام؛ ۰۳۰ ومعجم ا ؤلفین ۰۱۷۲/۲ 

۾ 


(٤٦٥٦ھ).‏ وم أقف على حدید مذهبه العقدي إلا أنه حالف منهج أهل 
السنة والجماعة في إخراج العمل عن الإبمان+ء ونفي بعض صفات الله کاٹ حیء 
واليدين والاستواء"» ووافق العتزلة في توجيه آيات ال ختم بناء على مذهبهم 
في أفعال العباد("» كما وافق أهل السنة وخالف المعتزلة والنوارج في حروج 
عصاة المؤمنين من النار(. 

والکتاب (ألفه ابن أبي الاصبع لیدرس فيه الألوان البلاغية الي وحدت إلى 
عصره. ويستشهد ها بالمنظوم والمنثور لیثبت من وراء ذلك إعجاز القرآن» 
الذي هو الغاية من الدراسة البلاغية» وينقد آراء السابقين وشواهدهم» ولذلك 
امتاز هذا الكتاب... أنه كان يعتمد على النقد لا على النقل) كما قال 
محققه. 
۸ - بديع القرآن» لابن أبي الاصبع مؤلف ”تحریر التحبیر *. 

والکتاب وضعه الولف تتمة لکتابه في الاعجاز "بیان البرهان في إعجاز 
القرآن“» وآفرد فيه من البدیع ما يختص بالقرآن على أن مفهوم البدیع عنده لا 
يعن القسم الثالث من علوم البلاغة؛ وإنها يعن به: البلاغة ما فيها من ابتداع 
وابتكار» كما هو عند ابن العتز ومن نحا نحوه. 


٠ )۱(‏ انظر: تحریر التحبير/4 ۳۳ وبديع القرآ۱۳۱/۵. 
(۲) انظر: تحرير التحبیر/۰۱۵۱ وبديع القرآن/۲4 و5ه. 
(۲) انظر: بدیع القرآن/٦۸.‏ 
)٤(‏ انظر: تحریر التحبیر /۳۳۰) وبدیم الفرآن/۱۲۷ و۱۳۰. 
(ھ) مقدمة احقق/۰*۱. 
)٦(‏ انظر: بدیع القرآن/۰۱۰ والبلاغة تطور وتاریخ/۳۰۹ ومناهج في حلیل النظم 
القرآني/۰ ۰۱۹ 
٩ ۳"‏ بت 


۹- الفلك الدائر على المثل السائرء لعز الدين ابن أبي احدید(. 

وهو أبو حامد عبد الحميد بن هبة الله بن محمد المدائي ولد سنة 
(كمههع وتوي سنة (٦٦٦ھهے)‏ وقیل قبلها بسنة. وهو شيعي معتزلي» وصفه 
ابن تيمية بأنه (من فضلاء الشيعة المعتزلة المتفلسفؾق'''ء ووصفه ابن كثير” 
ب(الشيعي الغالي) وقال: ركان حظيًا عند الوزیر ابن العلقمی”ٴ؛ لما بینهما من 
المناسبة والمقاربة والمشابهة 52 التشيع والأدب والفضیلقع ٣‏ و و صفه بالاعتزال 
الذمي والکتی( وقد قال ابن أبي الحديد شعرًا ینتصر فيه للاعتزال وآهله. 

والکتاب ألفه ردًا على كتاب ابن الأثير ”المثل السائر“. 


)١(‏ انظر ترجمته في: البداية والنهایة۰۲۱۳/۱۳ وسير أعلام النبلاء۲۷۰/۲۳ء وفوات 
الوفيات ۱۹/۱ والأعلام 0۲۸۹/۳ ومعجم المؤلفين57/7. 

(۲) درء التعارض١/١٦۱ء‏ وانظر: شرح العقيدة الطحاویة/۲40. 

(۳) عماد الدين أبو الفداء إ ماعیل بن عمر بن كثير القرشي الدمشقي» من مفسري أهل 
السنة ومحدثيهم ا حفاظ ومن فقهاء الشافعية» مؤرخ» من تلاميذ شيخ الإسلام ابن 
تيمية» ولد سنة (۷۰۰ه) وقيل غيرهاء وتوٹی سنة (4/الاه). انظر: الأعلام۰/۱ ۳۲ 
ومعجم الولفین ۰۳۷۳/۱ 

(4) أبو طالب محمد بن محمد وقیل: محمد بن أحمد بن محمد العروف بالوزیر ابن 
العلقمي» رافضي خبیث. وزر للخلیفة العباسي الستعصم ومالاً التتار على الإسلام 
وأهلهء ثم ذاق الخزي والذلة على أيديهم» ولد سنة (١941ده)‏ وقيل غيرهاء وهلك سنة 
رد ه<ه) وقيل في السنة الي تليها. انظر: سير أعلام النبلاء۳٢/٣٦۳ء‏ والبداية 
والنهاية ۰۲۲/۱۲ والاعلام/۳۲۱. 

ری البداية والنهایة۲۱۳/۱۳. 

(5) انظر: سير اعلام النبلاء۰۲۷۵/۲۳ وفوات الوفیات۹۱۹/۱. والكتي هو: صلاح الدین 
محمد بن شاکر بن أحمد الدمشقي العروف بالكتي» مورخ أديب» توفي سنة 
٤(‏ ۲ ۷هم. انظر: الأعلام٦/١٥۱ء‏ ومعجم الولفین۳۳۹/۳. 

(۷) انظر: مقدمة امحققین/۲۳ ونصرة الثائر/ه 4. 


۰- التنبيهات على ما في التبيان من التمويهات» لابن عميرة. 

وهو أبو المطرف أحمد بن عبد الله بن محمد بن الحسين -وقيل: الحسن- 
المحزومي» المعروف بابن عميرة» ولد سنة ١5مهه)»‏ وتوق سنة (۸٦٥٦ھے)‏ 
وقيل غيرها. وم أقف على مذهبه العقدي» إلا أنه بين أن قول الزخشري في 
”لن“ لتصحيح رأيه الاعترالي في نفي الرؤية"» كما يظهر أنه یری رأي 
الأشاعرة في الكلام النفسي”؟. وقد ذكر المراكشي7؟ عن بعض شيوخه أنه 
كان يمسه بشيء في اعتقاده( وم يذكر هذا الشيء إلا أن الراد به علوم 
الفلسفة كما ذكر ذلك محمد بن شريفة في ترجته لابن عمیرة وقال 
المراكشي آیضا: (وكانوا يرون أن تشبعه بتلك العلوم القديمة ال كان يتعاطى 
منها ما لا يحسن أحل به في معتقده وقاده إلى فساد دخله. والله أعلم 

۱ (WD 
. بسريرنه)‎ 

وكتابه ألفه ردا مختصرًا على كتاب الزملکاتی ”التبيان في علم البيان“. 


)١(‏ انظر ترجمته في: الاحاطة في أحبار غرناطة۰۱۷۳/۱ والذيل والتكملة١/١5١»2‏ وبغية 
الوعاة۹/۱ ۳۱ء والأعلام ۰۱۵۹/۱ ومعجم الولفین ۱۸۱/۱ وأبو المطرف ابن 
عمیرة/۳۳. 

(۲) التبیهات/۱۰۵. 

(۲) الصدر السابق/17 وه۷. 

(4) آبو عبد الله محمد بن محمد بن عبد اللك الأنصاري المراكشي» مؤرخ آدیب» ولي قضاء 
مراکش» ولد سنة (51714ه) وتوقی سنة (۷۰۳ه. انظر: الاعلام۰۳۲/۷ ومعجم 
الولفین ۰1۰۷/۳ 

(ه) الذیل والتکملة۱۷۷/۱. 

(19) انظر: أبو الطرف بن عمیرة/۷۹. 

(۷) الذیل والتکملة۱۸۰/۱. 

= ۳“ بت 


١‏ ١مجاز‏ القرآن" لعز الدین بن عبد السلام””. 


السلمي. ولد سنة (۷۷ھ) وقیل بعد‌ها بسئة» ولوقي سئة )0 ٦ھے).‏ والعر 
من أعلام الأشاعرة» وقد قرر مذهبهم في کتبا وذکر تاج الدین السبكي 
أن له اليد الطولى في التصوف؛ وتصانیفه قاضية بذلك. 


والکتاب كما هو عنوانه غالبه في ذكر أنواع المجازء إلا أنه بدأه باحدیث 


عن ا حذف: وعد له تسعة عشر نوعًاء ثم تحدث عن أنواع ابحاز(؟ وی 


كتابه هذا أفاد من مبحثى امجاز والحذف لخدمة مذهبه العقفدي حيسث أول 


کٹیرا من صفات الله تعالى20. 
۲- معيار النظار في علوم الأشعار, لعز الدين الزنجاي. 


وهو أبو الفضائل عبد الوهاب بن إبراهيم بن عبد الوهاب ابن أبي المعالي 


الخزرجی, المعروف بالزنحانيء توفي ببغداد سنة (٦٠٦٦ی‏ وقيل غير ذلك» ولا 


(١) 
٢) 


(٢ 


ر2 
)°( 
)0( 
۷( 


ویسمی: الإشارة إلى الإيجاز في بعض أنواع ا جاز ونشر بهذا الاسم. 
انظر ترجمته في: فوات الوفیات ۰۵۹4/۱ وطبقات الشافعية للسبکی۲۰۹/۸ء والبداية 
والنها ۰۲۸/۱۳2 وشذرات الذهب5/١01.",‏ والاعلام؛/۲۱) ومعجم 
الولفین ۰۱۱۲/۲ 
انظر: کتابه اللحت وقواعد الأحكام له/۰۲۹4 وطبقات الشافعية للسبکي۲۱۸/۸) 
وموقف ابن تيمية من الأشاعرة۲/١1۸.‏ 
طبقات الشافعية للسبكي ۰۲۱۵/۸ 
انظر في الكتاب: مقدمة ا حقق/٥٦٥؛‏ ومناهج في تحليل النظم القرآني/۱۲۷. 
انظر: بحاز القرآن/4۲. 
انظر ترجمته في: بغية الوعاة۲/۲ ۰۱۲ وآعیان الشیعة۹ ۰۱۸۱/۳ والاعلام ۰۱۷۹/4 
ومعجم المؤلفين ۰۳۳۷/۲ ومقدمة محقق الکتاب/۵. 
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يعرف تاريخ مولده, كما ۸ آقف على تحديد مذهبه العقدي وان كان كتابه 
م يخل من مزالق حالف فيها المنهج الحق في الاعتقاد. 

وكتابه مرتب على أقسام ثلاثة» القسم الثالث منه في البلاغة» والأول في 
العروضء والثاني في القواقي» وقد أفاد كثيرًا من كتاب الرازي "نهاية الإيجاز» 
إن لم يكن قد سلخه في مؤلفه. 
۳- روضة الفصاحة» لزين الدين الرازي''' 

وهو أبو عبد الله محمد بن أبي بكر بن عبد القادر الرازي» لم يذكر تاريخ 
ولادته» واختلف في وفاته» إلا أنه كان حيًا في سنة (75“ه). معدود في 
الصوفية» وقد حوى كتابه من التوجيهسات ما مخالف فيها أهل السنة 
والجماعة©. 

وكتابه مختصر صغیر ا حجم؛ يجري في عرض مباحثه على سنن أهل البديع» 
من غير تفريق بين علوم البلاغة الثلاثة. 
4 - تجريد البلاغة (أو أصول البلاغتی(* لكمال الدين البحرائ(“. 

وهو ميم بن علي بن میثم البحراني» لا يعرف تاريخ مولده» وتو سنة 
(315ه) وقيل غيرها. وهو متكلم فيلسوف من فقهاء الشيعة الإمامية. 

وكتابه مختصر جداء لم يسر فيه على طريقة تقسیم البلاغة إلى العلوم الثلاثة. 


(۱) انظر: ٤٠٦و‏ ١4و‏ 446 من البحث. 

(۲) انظر ترجته في: الاعلام"/۰۰. ومعجم الؤلفین ۱٦٢/٣‏ ومقدمة احقق/۱۳. 

(۳) انظر: ٤٤٤و 4٩‏ هو ٥٥٥و‏ ههه من البحث. 

(4) انظر في اسم الکتاب: مقدمة المحقق/15١»‏ والدخل إلى دراسة بلاغة أهل السنة/۷۲. 
(ه) انظر ترجمته في: لولوة البحرین/4 ۲۰ والاعلام۰۳۳۰/۷ ومعحم المؤلفين ۹٤۲/٣‏ . 


۵ - مقدمة شرح فج البلاغة ليثم البحراي مؤلف ”تجريد البلاغة*. 

وقد وضع هذه المقدمة المشتملة على مباحث البلاغة وغيرهاء لتكون 
للقاری (عثابة النار الذي يهديه ليفهم الأصول البلاغية الق امتلاً بها شرحه 
لنهج البلاغع ونهج فيها منهج كتابه التجرید وان كان التحرید أكثر 
یازا ووضوحًا وتنظيمًا'ء وقد طبعت المقدمة مستقلة. 
5- المصباح في تلخيص المفتاح, لبدر الدين بن مالك(۳. 

وهو أبو عبد الله محمد بن محمد بن عبد الله بن مالك الطائي؛ المشهور 
بابن الناظم أو ابن ناظم الألفية توفي سنة (٦۸٦ھف‏ وقيل غير ذلك. ولم 
آقف على تحديد لمذهبه العقدي, إلا أنه لم يسلم في كتابه من خالفة أهل السنة 
وا لمماعة(“. 

والكتاب تلخيص للقسم الثالث من كتاب ”الفتاح“ للسكاكي. 
۷- مقدمة التفسير(", مجمال الدين ابن النقيب9". 


وهو أبو عبد الله محمد بن سليمان بن الحسن بن الحسين البلخى» ولد سنة 
(١١5ه)‏ وقيل غيرهاء وتوقی سنة (534ه) وقيل غيرها. وم أقف على 


)١(‏ مقدمة احقق/۱۲. 

)٢(‏ انظر: مقدمة تحقیق التجرید/۱۸. 

(۳) انظر ترهته في: طبقات الشافعیة۹۸/۸ والبداية والنهای ۳۳۱/۱۳2 وبغية 
الوعاة۲۰/۱ ۰۲ وشذرات الذهب ۳۹۸/۰ والأعلام ۰۳۱/۷ ومعحم الولفین1۰۰/۳. 

(4) وهي آلفية ابن مالك الشهورة في النحوء العروفة بالخلاصة. 

(ه) انظر: ۳۰۵و ۰۷٤و ٩۳۹‏ من البحث. 

)٦(‏ نشر الکتاب باسم: الفوائد الشوق إلى علوم القرآن. منسوبا إلى ابن قيم الحوزیة وهو 
حطأ كما حقق ذلك حقق القدمة د. زكريا سعید علي» وانظر: الدخل إلى دراسة 
بلاغة أهل السنة/۹۷. 

(۷) انظر ترحمته فی: فوات الوفیات ۳۰/۲ والبداية والنهای ۰۵/۱42 وشنرات 
الذهب ۲/۵؛ 4 والأعلام”/٠‏ 2315 ومعجم اللفین ۰۳۳۲/۲ 

~~ - 


تحديد لمذهبه العقدي» وذكر عنه التصوف» ووصف القرآن .عا يوافق فيه 
الأشاعرة» حيث ذكر أنه الكلام القدیم وهو صفة قائمة بالذات( كما أنه 
وافقهم في تعريف الإبمان بالتصدیق( وله في كتابه توحیهات تخالف ما عليه 
أهل السنة والجماعة”". 

وكتابه جمعه واعتاره من كتب السابقين» ووضعه مقدمة لكتابه في 
التفسیں وهو أقرب إلى طريقة أهل البديع في عرض مباحث البلاغة. 
۸- المترع البديع في تجنيس أساليب البديع» للسجلماسي. 

وهو أبو محمد القاسم بن محمد بن عبد العزيز الأنصاري السجلماسي ولا 
يعرف تاريخ مولده ولا وفاته» إلا أنه كان حیا سنة (۷۰4ه) حيث فرغ من 
تصنيف كتابه في الحادي والعشرين من صفر. وم أقف على ما يبين مذهبه 
العقدي, إلا أن كتابه يدل على أنه فيلسوف منطقي27. 

والکتاب وصفه ا حقق بقوله: (کتاب في البلاغة والنقد من وجهة نظر 
فلسفية ومنطقية» وظف فيها السجلماسي العقل والذوق والثقافة المتنوعة 


)١(‏ انظر: التدمة/۵۲. 

(۲) انظر: للقدمة/۳۸ و1۷. 

(۲) انظر: ۳۰۱و ۳۷۰و ۳۸۰و ۲۹6و ٣١٤٤‏ من البحث. 

(4) انظر ترجمته في: مقدمة حقق "لنزع البدیع4۵/۳. 

)٥(‏ قال ا حقق عند الحديث عن فلسفة المؤلف [مقدمة احقق/۵۱]: (وهذا الجانب یدعمه 
المنزع كله سواء في أسلوبه أو في منهاجه المعتمد على المصطلحات والمفاهيم النظرية 
قبل مناقشتها عند التطبيق» أو في تلك المكتبة المحتارة من عيون الفکر اليوناني والفلسفة 
الاسلامیة). ۱ 

۷ 


والعميقة والمتكاملة بين العربية واليونانية في الدرس البلاغي والنقدي» فاطلع 
علينا باتحاه حديد ومنهج علمي أكثر تحديدًا وفهمّا للنظريات الأرسطية في 
النقد والبلاغة من سابقيه ومن لاحقيه فيما أعلم)”. 
٩‏ - الإكسير في قواعد التفسير» لنجم الدين الطوني””. 

وهو أبو الربيع سليمان بن عبد القوي بن عبد الكريم الطوفي الصرصري؛ 
ولد سنة (551ه) وقيل غيرهاء وتوقٍ سنة (۷۱۲ھ وقيل غيرها. متکلم 
عيل إلى الأشاعرة في بعض السائل كالصفات والقدر"" وقد اتهم في عقيدته 
بالرفض» ولا تثبت نسبته إليه» وله في كتابه من التوجيهات ما يخدم المعتقد, إلا 
أنها لا تخالف منهج أهل السنة. 

وكتابه ألفه قانونًا يعول عليه لمن أراد التفسین وقسمه أقسامًا ثلاثة» القسم 
الثالث منه في البلاغة» وهو حل الكتاب» وكان عمدته في تأليفه كتاب ابن 
الأثير ”الحامع الكبير». 
۰- الروض المريع في صناعة البدیع» لابن البناء العددي7 . 

وهو أبو العباس أحمد بن محمد بن عثمان الأزدي ا مراکشی؛ ولد .عراکش 
سنة (٤٥٦ھ)‏ وقيل غيرهاء وتوٹی بها سنة (۷۲۱ف وقیل غيرها. ولم آقف 


() مقدمة احقق/۸. 

(خ) انظر ترجته ٹی: الذيل على طبقات ال نابلة٢/٦٦۳؛‏ والدرر الکامنة٢/۹٢۲ء‏ وبغية 
الوعاة ۹۹/۱ ۰۵ وشذرات الذھب٦/۳۹ء‏ والأعلام۰۱۲۷/۳ ومعجم الولفین ۰۷۹۱/۱ 

(۳) انظر في تحقیق عقیدته: مقدمة ا حقق د. سا القرني لکتاب الطوفي "لانتصارات 
الاسلامية * ۸٤/١‏ و۱۳۷ ومقدمة محقق الاشارات الاطیة ۳۷/۱. 

)٤(‏ انظر: ۱4۰و ۲۵۶ و۳۹۰ من البحت. 

(ه) انظر ترجمته في: الدرر الکامنة۲۹۷/۱ والبدر الط‌الع۱۰۸/۱ وحذوة 
الاقتباس ۰۱۸/۱ والأعلام »۲۲۲/١‏ ومعجم الولفین۲۷۸/۱) وحياة ومؤلفات ابن البناء. 

۳" ۳ ۳۹ 


على تحديد لعتقده» إلا أن ابن هدور" نقل عن محمد بن شاطر”" قوله: 
(وكان ينظر في أحكام النجوم مع محافظته على الدين وأحذه في علوم أهل 
السنة واشتغاله بهاء وكان آخڈا في الطرفين بالحظ الوافض)» ومصطلح ”أهل 
السنة“ كثيرًا ما يطلق على الأشاعرة» خاصة أن ابن البناء في طلبه تعلم على 
كتب الأشاعرة كما قال ابن هيدور: (قرأ إرشاد أبي العالی(... قراءة تفقه 
فيه حتى آکمله)" وله ردود على المعتزلة» وقد وضع حاشية على كشاف 
الزمخشري يبين فيها اعتزالياته» كما قال ابن قتفذ() معددًا تصانيفه: (ومنها: 


(1) 


(1) 


(۲ 


٤ 


)٥( 
(1) 


علي بن عبد الله بن محمد بن هيدور التالدي» فلكي» عالم في الفرائض والحساب» وله 
مشاركة في علوم آحری» توفي بفاس سنة (٦۸۱ی).‏ انظر: حذوة الاقتباس ۰4۷۰/۲ 
والاعلام؛ /۰۳۰ ومعجم الولفین ۰/۲ ۵. 

أبو عبد الله محمد بن أحمد بن شاطر الجمحي الراكشي» من التصوفة» وصفه القري 
بنادرة الدنیاء وقال عنه ابن الخطیب: (يحسن الظن بباطنه على سوء في ظاهره)» توفي 
سنة (۷۵۷هب). انظر: الاحاطة۰۲۱۹/۳ ونفح الطیسب ۲۹۸/۵ و۲۷۰ وحذوة / 
الاقتباس ۰۳۰۲/۱ 

التمحیص في شرح التلحیص» عن حياة ومولفات ابن البنا/۱۹4 وانظر: حذوة 
الاقتباس ۶۸/۱ ۰۱ 

إمام الحرمين أبو العالي عبد اللك بن عبد الله بن يوسف الجويئ» متکلم من أئمة 
الأشاعرة» وأصولي فقيه من فقهاء الشافعية» ولد سنة (9١4ه)‏ وتوف سنة (۷۸٤ه).‏ 
انظر: الأعلام 210/4 ومعجم اللفین ۰۳۱۸/۲ 

التمحيص في شرح التلخيص» عن حياة ومؤلفات ابن البنا/۱۹۷. 

أبو العباس أحمد بن حسن بن علي القسنطيي» العروف بابن قنفذ وابن اخطیب عالم 
بالفلك والفرائض والتراجم وله مشاركة في فنون أخرى؛ خطیب ولي قضاء قسنطینة 
بالجزائرء توفي سنة (١١4ه).‏ انظر: جذوة الاقتباس ۰۱۵۶/۱ والأعلام ۰۱۱۷/۱ 
ومعجم اللفین ۰۱۲۰/۱ 


الطرر على الزمخشري في بيان مواضع الاعتزال؛ ليتحذر من ذلك» وبسط 
الشبهة وابلواب عنھال”ء كما أن له حظًا في التصوف» وألف في كما قال 
ابن هيدور: (وله في التصوف جزء صغير ماه ”مراسم طريقة في فهم الحقيقة 
من حال الخليقة“» وهو من أشهر تصانیفه» وله شرح عليه وهو قليل جذداء وله 
احتصار الإحياء”"» وله كتاب ”عواطف المعارف“ وهو مشتمل على علم 
الكلام وأصول وتصوف)» وذكر عنه حقق الكتاب تأثره بالمنهج الفلسفي 
المنطقي في التفكير والبرهنة والاستدلال©©. 

وكتابه ”الروض المريع“ شبيه بالمنزع البديع للسجلماسي في مظاهر شتی» 
إلا أن الروض مختصر موجزء حتى إن محققه تساءل: هل كان الروض مصدر 
المنزع» أو المنزع كان مصدر الروض؟ وليس هناك ما يدل على ا جحواب'. 


(۱) حط النقاب عن وجوه أعمال الحساب» عن حياة ومؤلفات ابن البنا/۰۲۰۱ وانظر: من 
تراث ابن البناء/۹۱. 

(۲) إحياء علوم الدين» من كتب التصوف ألفه أبو حامد محمد بن محمد الغزالي 
(ت ۰۵ هه)» قال عنه ابن تيمية في بحموع الفتاوى١١/501:‏ (الإحياء فيه فوائد 
كثيرة؛ لکن فيه مواد مذمومة فإنه فيه مواد فاسدة من كلام الفلاسفة تتعلق بالتوحييد 
والنبوة والمعاد... وفيه أحاديث وآثار ضعيفة؛ بل موضوعة كثيرة» وفيه أشياء من 
أغاليط الصوفية وترهاتهم وفيه مع ذلك من كلام المشايخ الصوفية العارفين المستقيمين 
فى أعمال القلوب الموافق للكتاب والسنة» ومن غير ذلك من العبادات والأدب ماهو 
موافق للکتاب والسنة» ما هو أكثر مما يرد منهء فلهذا اختلف فيه اجتهاد الناس 
وتنازعوا فيه). 

(۳) التمحيص ف شرح التلحیص, عن حياة ومؤلفات ابن البنا/۱۹۸۔ 

)٤(‏ مقدمة احقق/۲۰. 

)٥(‏ الرحع السابق/۸. 

۳ ۷۰۷ ۳ 


. حسن التوسل إلى صناعة الترسل, لشهاب الدين الحلبي.‎ -١ 

وهو أبو الثناء محمود بن سليمان -وقيل: سلمان- بن فهد الحليي» ولد 
سنة (51414ه)» وتو سنة (۷۲۰ه). ولم أقف على مذهبه العقدي الا أن له 
في كتابه ما يخالف فيه أهل السنة والجماعة9". 

وكتابه ألفه لكتاب الانشای ليكون هم قاعدة يفيدون منها في صناعتهم 
وقد اقتفى في تأليفه نهج ابن الأثير في ”المثل السائر“» ونهج منهجًا وسطا بين 
المدرستين الأدبية والکلامیة(؟. 
۲- الاشارات والتبيهات» لرکن الدين ارجا 

وهو محمد بن علي بن محمد ال حرحاني؛ لم یذ کر لمولده تاريخ» ولا لوفاته» 
إلا أنه كان حیا سنة (۷۲۹ه) حيث فرغ من تصنيف كتابه هذا كما كتبه 


بخط يده. وهو من أعيان الرافضة» وقد تتلمذ على إمامهم ابن الطهر الحجلي“) 


)١(‏ انظر ترجمته في: البداية والنهاية٤‏ ۰۱۲/۱ والذيل على طبقات ا نابلة۲۷۸/۲ء والدرر 
الکامنةه/۲٩۰‏ وشذرات الذهب۰1۹/1 والبدر الطالع۲۹۰/۲ء والاعلام۲/۷ ۰۱۷ 
ومعجم الولفین ۰۸۰۹/۳ 

(۲) انظر: ٤٠٣و‏ ۱۳و ٤٥٤و‏ 4۲و ٥٥٤‏ من البحٹ: والدخل إلى دراسة بلاغة أهل 
السنة/۸۱. 

99) انظر: مقدمة احقق/۳۱. 

)٤(‏ انظر ترجمته في: أعيان الشيعة 4۲۵/۹ ومعحم الولفین ۳۹/۳ ومقدمة احققاج. 

(5) هو آبو منصور حسن بن بوسف بن الطهر الحلي العراقي؛ شيخ الروافض في زمانه 
ومکانه» وتلمیذ الباطئ النصير الطوسي» وقد شرح بعض کتبه كما أن له دورًا کبیرا 
في تحول اللك الحايتو حدابنده إلى الرفض سنة (۷۰۹ه)» وألف له کتابه "منهاج 
الاستقامة في إثبات الامامة * “ الذي انتدب في الرد عليه شيخ الاسلام ابن تيمية في 
كتابه ”منهاج السنة “ “» ولد سنة (۸٤٦ھ)‏ وهلك سنة (١۷۲ه).‏ انظر في ترجته: 
البداية والنهاية٤‏ ۰۱۲۹/۱ وأعيان السشیعةه |۳۹ والأعلام۲۲۷/۲؛ ومعجم 
المؤلفين ۵۹۸/۱. 

- ۷۱ 


وترحم بعض كتب النصير الطوسي"» كما أن نفس التشيع ظاهر في مقدمة 
كتابه ”الإشارات“ وخاغته. 

والكتاب يقرر فيه للولف المسائل البلاغية على تقسیم السكاكي لعلوم 
البلاغة» ثم يتعقب ما وقع فيه علماء البلاغة قبله من أوهام وأخطاء. 
-٣‏ فاية الأرب في فنون الأدب» للنويري"؟ 

وهو شهاب الدین أبو محمد أحمد بن عبد الوهاب بن محمد سوقییل: بن 
أحمد- البكري النويري القوصيء ولد سنة (/51/1ه) وتوی سنة (۷۳۳ه) 
وقيل بعدها بسنة. ولم أقف على تحدید معتقده. إلا أن له في مولفه ما خالف 
فيه أهل السنة؟. 

وكتابه يعد من مراجع البلاغق إلا أنه ليس في البلاغة فمحسب. وإنما هو 
جامع لفنون شتیء وأفرد البلاغة في الباب الرابع من القسم الخامس من الفن 
الثاني» وسار فيه على نهج الرازي مع إفادة من غيره. 


)١(‏ هو محمد بن محمد بن الحسن الطوسي» إ ماعیلي باطين» يعرف بالمخنواجه أو الول أو 
ا حقق نصير الدين» ويلقبه ابن القيم في إغاثة اللهفان/۱۲۳ بنصير الكفر والشرك 
والإلحاد وزير الملاحدة» حيث وزر لأصحاب قلاع الألموت من الإسماعيلية» ثم وزر 
طولاکو وكان معه في واقعة بغداد لاسقاط الخلافة العباسية» ولد سنة (۹۷ هه على 
حلاف في مولده, وهلك سنة (؟519/7ه),. انظر: البداية والنهایة۰۲۸۳/۱۳ وشذرات 
الذهب ۰۳۳۹/۵ وأعيان الشيعة5/9 ٤٦؛‏ والاعلام۰۳۰/۷ ومعجم الولفن ۰۱۳۱/۳ 

(۲) انظر ترجته في: أعيان العصر ۲۸۱/۱ والدرر الکامنة۲۰۹/۱ والاعلام ۰۱5۵/۱ 
ومعجم الولفن ۰۱۹۰/۱ 

(۳) انظر: ٩۰و‏ ٤٤٤و‏ ۵۲و 55 من البحت. 

۷۲ بت 


4 ۷- جوهر الکنز. لنجم الدين ابن الآئیر(''. 

وهو أحمد بن إسماعيل بن أحمد بن الأثير الحلبي» لم يذكر تاريخ مولده 
ووفاته في سنة (۷۳۷ه). وم أقف على تحديد لمعتقده» كما أن كتابه ليس فيه 
ما يشير إلى ذلك» وإن كان فيه بعض التوجيهات الق ها صلة بالعقيدة". 

والكتاب احتصر فيه مؤلفه کتاب أبيه ”كنز البراعة في أدوات ذي 
اليراعة“» ويسير فيه على طريقة أهل البديع. 
۵ ۲- تلخيص المفتاح لجلال الدین القزویني(۳) 

وهو آبو العالي محمد بن عبد الرحمن بن عمر العجلي, العروف با لیب 
القروين» ولد سنة (٦٦٦ف)ء‏ وتوفي سنة (۷۳۹ه). وقد عده الصفدي من 
الأشاعرة في قصيدة مدحه فيهاء ومنها: 

ومذهب السنة الغراء قام به وثقف الحق من حيف ومن جنف 

وقد أقام شعار الأشعري فمايشك يومًا ولا یشکو من الزيف 

ونما يدل على أشعريته أنه قسم الإسناد باعتبار المطابقة وعدمها بين الواقع 
والاعتقاد وذكر القسم الثاني وهو مطابقة الواقع دون الاعتقاد فقال: (كقول 
المعتزلي لمن لا یعرف حاله وهو يخفيها منه: خالق الأفعال كلها 


)١(‏ انظر ترجمته في: الدرر الکامنة ۱۱۱/۱ والأعلام۹۷/۱۔ 

(۲) انظر: ۲۵۰۲ و۱۳ من البحت. 

(۳) انظر ترجمته في: طبقات الشافعية للسبكي ۰۱۵۸/۹ والبداية والنهاية٤‏ ۰۱۹7/۱ والدرر 
الکامن ۱۲۰/8 والنجوم الزاهرة۰۳۱۸/۹ وشذرات الذهب۰۱۲۳/۲ والبدر 
الطالع ۰۱۸۳/۲ وبغية الوعاة ۱۵/۱ والأعلام٦/۱۹۲ء‏ ومعجم الولفین ۰۳۹۲/۳ 

۰۱۱۰/۹ القصيدة في طبقات الشافعية للسبكي‎ )٤( 

VY 


هو الله تعاى)» وقد وقف محمد ا مرحاني على تقسیم القزويي» وذكر 
القسم الثالث وهو مطابقة الاعتقاد دون الواقع» ومثل له بالأشعري في مقابل 
تمثيل القزويئ بالمعتزلي فقال: (کقول الأشعري أيضًا: الله حالق الأفعال 
كلها)"» ولعل ا رجاني وقف على أشعرية القزوييي» وليس في كتبه البلاغية 
ما یحدد أشعريته؛ إلا أنها حوت توجيهات عديدة فيها تأويل لصفات 
الله تعا ی۳ 

والكتاب - كما ”ماه مؤلفه- تلخيص للقسم الثالث من مفتاح 
السكاكي» إلا أنه أكثر تحقيقًا وتهذيبًا وترتیباه مع فوائد وزوائد أضافها من 
كلامه أو من كلام غيره» وقد صار قطب الرحى في التأليف البلاغي عند 
المتأخرين» ما بين شارح ومحش ومقرر وناظم. 
-٦‏ الایضاح» للخطيب القزويني مؤلف ”تلخيص الفتاح*. 

والكتاب ألفه ا لخطيب كالشرح لتلخيیصه قال عن كتابه: (ترجمته 
ب”الإيضاح“ وجعاته على ترتيب مختصري الذي سميته ”تلخيص المفتاح“ 
وبسطت فيه القول ليكون كالشرح له" وكان عمدته في الشرح ”الفتاح“ 
وكتابي عبد القاهر: "الدلائل" و”الأسرار“9©. 


)١(‏ الایضاح/۹۷. 
(۲) الاشارات/؛ ۲. 
(۲) انظر: ۳۰۸و ٦۳۷ر‏ ۲٥٤و‏ 5ه4و ۳۹و ۵۵۳ من البحت والدخل إلى دراسة 


بلاغة أهل السنة/۸۳. 
(4) انظر: الدحل إلى دراسة بلاغة أهل السنة/۰۸۲ و کشف الظنون 1۷۳/۱ 
9 الایضاح/۷۰. 
)٦(‏ المصدر السابق. 


7 دوت‎ 
EE 


AA 


۷- التبيان في البيان» لشرف الدين الطيي(؟. 


وهو الحسين بن عبد اللہ بن محمد الطيي" لم یذ کر تاریخ مولده» ووفاته 


في سنة (۷۳ه). وأما معتقده فقد أثنى عليه الحافظ ابن حجر" بحسن 
المعتقدء وقال: (كان شديد الرد على الفلاسفة” والبتدعق( ووصفه هو 


(١) 


("۲) 


(۲ 


(٤ 


(°) 


انظر ترجمتے في: الدرر الکامنة۱۰۱/۲) وبغية الوعاة١/۲۲ه»‏ وشذرات 
الذھمب٦/۱۳۷ء‏ والبدر الطالع ۲۲۹/۱ والأعلام ۲٠٠/۲‏ ومعجم المولفین‌ ۳۹/۱ 
والامام شرف الدين الطيي لعبد الحميد هنداوي/77. 
سقت اسمه كما ذكره في مقدمة شرحه لمشكاة المصابيح ”الكاشف عن حقائق 
السئن”/4 ۳ وقيل في اسمه: لسن أو: الحسين بن محمد وانظر: الإمام شرف الدين 
الطيي/۲۳. 
شهاب الدین آبو الفضل أحمد بن علي بن محمد الكناني» العروف بابن حجر 
العسقلاني» ا حافظ الورخ. من فقهاء الشافعية ولد سنة (۷۷۳ه) وتو سنة 
(۸۰۲ه). انظر : الأعلام ۰۱۷۸/۱ ومعجم الولفین ۰۲۱۰/۱ 
قال ابن أبي العز في شرح الطحاویة/۲ 4۰ بعد أن ذکر أركان الاعان: (وأعظم الساس 
ها إنكارًا الفلاسفة المسمّون عند من يعظمهم باشکمای فان من علم حقيقة قوم علم 
أنهم لم يؤمنوا بالله ولا رسله ولا كتبه ولا ملائكته ولا باليوم الآخر) ٹم ذكر مذهبهم ‏ 
وملخصه: أن الله سبحانه وتعالى عندهم وجود جرد لا ماهية له ولا حقيقة» ولا يعلم 
الحزئيات بأعيانهاء ولا يفعل بقدرته ومشيئته» وإثها العام لازم له أزلاً وأبداء وینفون عن 
الله معه وبصره وسائر صفاته» ولا يؤمنون بكتبه؛ لأنه سبحانه عندهم لا تكلم ولا 
یتکلم. ولا قال ولا یفول والقرآن عندهم فيض فاض من العقل الفعال على قلب بشر 
زاكي النفس طاهر متميز عن النوع الانساني بغلاث حصال: قوة الادراك وسرعته 
وقوة النفس» وقوة التخییلء والملائكة عندهم قوی عقلية وأمور ذهنية لا وجود ما في 
الأعيان» وأما اليوم الآخر فهم أشد الناس تكذيبًا به وإنكارًا له. وانظر: الملل 
والتحل ۵۸/۲ والموسوعة الميسرة في الأديان وا مذاھب ۱۱۱۸/۲. 
الدرر الكامنة؟551/5١.‏ 

— و۷ - 


وابن علدون بأنه من أهل السنة» وأن له شرحًا أو حاشية على الكشاف تعقب 


فيها اعتزالیات الزمخشري'''. ووصفه بأنه من أهل السنة احضة فيه نظرء خحاصة 


أن الذي وصفه بذلك ابن حجرء وهو ينسب إلى الأشاعرة؟ وابن خلدون 
آشعري؛ وقد نص في كتابه على أن الأشاعرة هم أهل السنة" ؟ فهل وصفه 
للطيي بأنه منهم يعن أن الطيي کان أشعريًا؟ رعا كان آشعري الانتساب. إلا 
أنه یسلك مسلك الترحیح والاجتهاد. خاصة أنه من ا حدئین وهم کثیرا ما 
یخالفون مذاهبهم الكلامية ال ینتسبون إليهاء ویکونون آقرب إلى أهل السنة 
بخلاف المتكلمين» ولذا فان الطيي قد حالف الأشاعرة ووافق أهل السنة في 


بعص 


السائل كتعريف الاعان» ومال إلى رأي الأشاعرة في کثیر من المسائل 


كالقدر والظلم ورؤية الله» ويذهب مذهب التفويض في الصفات وأوّل 
بعضہاٹ و کتبه البلاغية قد حوت من ذلك 000 والله أعلم. 


(١) 


(00 


(٢ 
و‎ 


ره( 


انظر: الدرر الکامنة۱5/۲) ومقدمة ابن خلدون ۱۲۲/۲. وحاشية الطيي على 
الکشاف اسمها: فتوح الغیب في کشف قناع الريب» وها نسخ مخطوطة وقد حقق بعض 
آحزائها. انظر: الامام شرف الدین الطيي/۹ ۲. 

انظر: منهج الحافظ ابن حجر في العقیدة/۰۱۳۰ ویری الدكتور الحوالي في کتابه منهج 
الأشاعرة في العقیدة/۲۸ أنه (أقرب شيء إلى عقيدة مفوضة الحنابلة) وقال: (ولو قيل: 
إن الحافظ رحمه الله- كان متذيذيًا في عقيدته؛ لكان ذلك أقرب إلى الصواب» كما 
يدل ذلك شرحه لكتاب التوحيد) أي: كتاب التوحيد من صحيح البخاري ضمن 
شرحه للصحيح المسمى: فتح الباري» وانظر في عقيدة الحافظ ابن حجر: منهج ا حافظ 
ابن حجر في العقيدة. 

مقدمة ابن خلدون؟/557١.‏ 

انظر: شرح المشكاة "الکاشف ۸۳/۱۳ و۲۱۸ في القدر و ۲۹۲/۱۰ في الظلمء 
و ۲۱۳/۱۰ ف الرؤیق و ۲۳۱/۱ و۰۲4۱ و ۱۹۹/۱۰ و۲۰۳ و۳۳4 في الصفات. 
انظر: ٣٦۳و‏ 4۵۱و ۱۸ هو ۰۲۱ من البحث. 


وأما كتابه ”التبيان“ فقد سار فيه على منهاج المدرسة العقلية مفيدًا من 
السكاكي والرازي والقزوییٰ وغيرهم» مع إفادة من أصحاب المدرسة الأدبية 
في الاحتفاء بالشواهد وتحليل كثير منهاء وان كان تحلیلاً مقدضبًا في الغالب» 
ومما يحمد له عنايته الفائقة بالشواهد القرآنیة. 
۸- لطائثف البیان في علم العايي والبیان. للطيي مؤلف ”التبيان“. 

والکتاب ختصر لطیف. وهو كما يقول محققه: (لا يعدو أن یکون 
ملخصًا جيدًا لأفكار کل من السكاكي والرازي)» ولا خرج فيه عن الاتحاہ 
الذي سلكه في كتابه "التبیان*. 
4 الأقصى القریب. لزين الدين التنوخی(. 

وهو أبو عبد الله محمد بن محمد التنوخي» لا يعرف تاريخ مولده. ووفاته 
في سنة (/4 ۷ه). 

ولم أقف على تحديد مذهبه العقدي» إلا أن في كتابه ما يخالف منهج أهل 
السنة كنسبة فعل العبد إلى الله حقيقة وإلى العبد بحارّاء ونفي التعحب عن اللہ تعالی(*. 

وكتابه أفاد فيه كثيرًا من مؤلفات ابن الأثير» وقد بدأه عباحث منطقية» 
ونحوية» يرى أنها ما يحتاج إليه في طريق البيان“» ومما يميز الكتاب عنايته 
بالشواهد والأمثلة وتحليلهاء حاصة شواهد القرآن الكريم. 


)١(‏ انظر في كتاب ”التبيان““: الإمام شرف الدين الطیي/۹۰ء وقراءات في ال راث 
البلاغي/۲۰۷. 

(۲) الامام شرف الدین الطيي/45» وانظر: مقدمة احقق/ه. 

(۳) انظر ترجته في: هدية العارفین ۱54/۲ والأعلام۰۳۰/۷ ومعجم الولفین ۱۸6/۳ 
و1۹ 

(14) انظر: الأقصی القریب/۳۲ و ۷۱ و۸۰. 

ر«ه) الصدر السایق/۳۲ وانظر: البلاغة تطور وتاریخ/۰۳۱۷ 


-"٠‏ الطراز المتضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق الاعجاز, للعلوي”". 

وهو أبو إدريس يحيى بن مزۃ بن علي بن إبراهيم العلوي» ولد سنة ‏ 
(٦٦٦ف)ء‏ وتو سنة )۷4٩(‏ وقيل غيرها. 

وهو إمام من أئمة الزيدية المعترلة وعلمائهم ا دی » و کتابه ینس 
عن ذلف . 

وكتابه "الطر از" ؛ يعد من عبر ما ألف في البلاغة لولا ما فيه من تشیع 
واعتزال» وقد استقی مادته من أربعة کتب بلاغية هي: نهاية الایجاز» والشل 
السائر» والتبیان للزملكاني» والصباح مع إفادته من مصادر آحری ليست 
بلاغية خالصة, وتابع السكاكي في تقسیمه علوم البلاغة» وكان بحتهدًا في 
عرض مسائلهاء وما يحمد له عنايته الفائقة بالشواهد القرآنية والحديثية وغيرهاء 
وتحليلها تل أديًا دق “ء وهو بهذا يعد من أصحاب الا تجاه الادبي إلا أنه 
أفاد من الاتحاه العقلي في التقسيم والتقعيد والتقرير» فمزج بین الانحاهین(*) 


)١(‏ انظر ترجمته في: البدر الطالع۳۳۱/۲ء والأعلام 47/8 ١ء‏ ومعجم المؤلفين؛ /۹۳؛ 
وهجر العلم سل في اليمن >٠ ٠/١‏ ومقدمة قیق العسكر للطرا ۱۰/۱ 

(۲) يقول الشهرستاني ف الملل والنحل١/7١١‏ عن الزيدية: (أما في الأصول فيرون رأي 
المعتزلة حذو القذة بالقذة» ويعظمون أئمة الاعتزال أكثر من تعظيمهم أئمة أهل البيت). 

(۳) انظر: مقدمة تحقيق العسکر للطراز ۱۱/۱ وه۳. 

)٤(‏ وقد أسرف ف الاستشهاد بالکلام النسوب إلى علي ب ومیزه عن غیره» وهذا من 
آثار تشیعه. 

)٥(‏ انظر في "الطراز؟*: مقدمة تحقیق العسکر/۲۷. 

۷۸ - 


-١‏ نتائج الألمعية في شرح الكافية البدیعیة( لصفي الدين الحلي". 
سنة (۷۷ه)» وتو سنة (۷۰۰ه) وقيل غيرها. 

كان شیعیّا كما وصفه الصفدي والبغدادي( وقال ابن حجر: (وق 
شعره ما يشعر به وكان مع ذلك يتنصل بلسان قال وهو اي أشعاره موحود, 
وان كان فيها ما يناقض ذلك . 

ووصفه ب”الرافضي“ عر الدين الموصلي7) ي بدیعیته » فقال: 

وير رم ٦(‏ 

هم هم في جمیع الفضل ما عدموا ماقاله الرافضي النذل ذو الصمم"؟ 


)١(‏ عنون ا حقق الدكتور نسیب نشاوي للكتاب باسم: شرح الكافية البديعية» وذكر 
الصفدي في أعيان العصر ۷۵/۳ أن اسمها: نتائج الألمعية في شرح الكافية البديعية» ومثله 
البغدادي في هدية العارفین ۰۸۲/۱ وقد بين الدكتور محمد الصامل أنه هو العنوان 
الصحيح للكتاب في أطروحته للدكتوراه: البلاغة والنقد في شروح البديعيات/٠5.‏ 

(۲) انظر ترجمته في: أعيان العصر 2۸/۱ وفوات الوفیات ۷۹/۱ والدرر الكامنة؟/417/4» 
والنجوم الزاهرة۰ ۲۳۸/۱ والبدر الطالع١/58؟)‏ والأعلام؛ /۱۷ء ومعجم 
المولفین ۰۱۱۰/۲ 

(۳) أعيان العصر ۷۰/۱ وهدية العارفین۰۸۲/۱. والبغدادي هو: إ ماعیل بن محمد أمين بن 
مير سلیم الباباني البغدادي» مورخ آدیب عالم بالكتب ومؤلفيهاء توفي سنة 
(۱۳۳۹ه). انظر: الأعلام 7777/1 ومعجم الولفین۳۷۷/۱. 

(4) الدرر الکامنة۷۹/۲٦۔‏ 

(ه) عز الدين علي بن الحسين بن علي الرصلي؛ أديب شاعر له ديوان شعر وبديعية 
عارض بها بديعية صفي الدين الحلي» ورد عليه تشيعه فيهاء توفي سنة (۷۸۹ه). انظر: 
الأعلام٤/۲۸۰ء‏ ومعجم الولفین ۰4۳۱/۲ والمدخل إلى بلاغة أهل السنة/۰ .١١‏ 

رن التوصل بالبديع/ ؛ أ-مخطوطة» عن المدحل إلى دراسة بلاغة أهل السنة/١ .١١‏ 


ويقصد به الحلي حينما فضل علیّا في بديعيته فقال: 

هم هم في جميع الفضل ما عدموا سوى الاخاء ونص الذكر والرحم 

كما أن فيه غلوًا ظاهرًا بالبي يلع وآلى تحد ذلك في بديعيته وقصائده اليّ 
عدح بها البي ول وعلیا وآل البیت(. 

و کتابه شرح موجز لبدیعیته "الکافية". 
۲- الفواند الغياثيةء لعضد الدین الایجی”. 

وهو آبو الفضل عبد ال رمن بن أحمد بن عبد الغفار الایجی؛ ولد سنة 
(580ه) وقيل غيرهاء وتوٹی سنة (5هلاه). وهو متكلم من أئمة الاشاعرق 
وألف في مذهبه مؤلفات عديدة منها: العقائد العضدية؛ قال عنه الدكتور 
المحمود: (ومنزلة هذا الكتاب عند الأشاعرة من جاء بعده كبيرة» فهو ٹل 
الصياغة النهائية لذهبهم. 

و کتابه "الفوائد" احتصار لکتاب السكاكي "الفتاح". 
۳- نصرة الثاثر على الثل السائر» لصلاح الدین الصفدي(. 

وهو أبو الصفا حليل بن أييك بن عبد الله الصفدي ولد سنة (٦۹٦ھے)‏ 


وقيل بعدها بسنة» وتو سنة (514/اه). ولم أقف على تحديد لمذهبه العقدي؛ 


)١(‏ انظر: شرح البدیعیة/۷٦۲۷۱-۲‏ و؛ ۲۸۱-۲۷ ودیوانه/۹۳-۷۳. 

(۲) انظر ترجمته في: طبقات الشافعية »45/١ ٠‏ والدرر الکامنة۹/۲ 4۲ وبغية الوعاة؟/هلاء 
وشذرات الذهب ۷٤/١‏ والبدر الطالع۰۱۳۲/۱ والأُعسلام۲۹۰/۳ء ومعجم 
الولفین ۰۷۱/۲ 

(۳) موقف شيخ الاسلام من الأشاعرة۰۸۹/۲. 

)٤(‏ انظر ترجمته في: طبقات الشافعية تلسبکي۰ ۰۰/۱ والدرر الکامنة۱۷/۲ والنجوم 
الزاهرة ١‏ ۰۱۹/۱ والبدر الطالع ٤/١‏ ۲۳ء والاعلام ۰۳۱۵/۲ ومعجم المؤلفين 1۸۱/۱ 

-. وم 


إلا أن أشعريته ظاهرة في مقدمة كتابه ”نصرة الثائر“ وهو ينتصر للفخر الرازي 
الأشعري من ابن أبي الحديد العترلي» وذكر في ذلك أبيائ“. 
وكتابه ألفه متعقبًا ابن الأثير في كتابه ”المثل السائر“. 
4 - فض ا تام عن التورية والاستخدام. للصفدي مؤلف "نصرة الثائر“. 
والکتاب كما هو عنوانه يبحث في نوعين من أنواع البلاغة» وهما: 
التورية والاستخدام. 
۳۵- عروس الأفراح في شرح تلخيص الفتاح. لبهاء الدين السبكي". 
وهو أبو حامد أحمد بن علي بن عبد الکاٹی السبكي؛ ولد سنة (۷۱۹ه)؛ 
وتوٹی سنة (۷۷۳). وم أحد من نص على مذهبه العقدي وأشعريته ظاهرة 
في کتابه( وهو سليل عائلة أشعرية» كما قال الدكتور الصامل(*» كما أن له 
ردودًا على بعض المعتزلة كالزمخشري0". 
وكتابه شرح ل”تلخيص الفتاح“ للقزويئ» ويعد السبكي في بحفه البلاغي 
من (مزج التقسيمات السكاكية بالذوق الأدبي) كما قال الدكتور محمد 
بركات أبو علي . 


)١(‏ نصرة الثائر/۵ع. 

(؟) انظر ترجمته في: السدرر الکامنة۲۲/۱ والنجوم الزاهسرة۰۱۲۱/۱۱ وبغية 
الوعاة ۰۳۲/۱ وشذرات الذھب٦/٦۲۲ء‏ والبدر الطالع۰۸۱/۱ والاعلام ۰۱۷۰/۱ 
ومعجم الولفین ۲۰۵/۱. 

(۲) انظر عروس الأفراح١/٦۳‏ و44 و۱۳۵ و۸٥٣‏ و۲۱۱ و٢٢٢‏ و۲۲۸ و6 ۰۲ 

)٤(‏ الدخل/۱۰۳. 

ر«ه) انظر على سبیل الثال: عروس الأفراح "5/1١‏ و؛ 4۲ و ۳۱/۲. 

(5) الصورة البلاغية عند السبکي/۱۰. 

- مر - 


5”- طراز الحلة وشفاء الغلق لشهاب الدين الرعيني(. 

وهو أبو جعفر أ مد بن يوسف بن مالك الرعيئ الغرناطي؛ ولد بعد سنة 
(۷۰۰فء وتوق سنة (9لالاه). وم أقف على تحديد مذهبه العقدي» وی 
كتابه ما يدل على أشعريته» كإخراجه العمل عن مسمى الاعان وتأويله بمض 
الصفارت °“ ۱ 

وكتابه شرح لبديعية ابن حابر" ”الحلة السیرا*. 
۷- شرح التلخیص: للبابري 0 

وهو محمد - زاد بعضهم: بن حمد- بن حمود بن أحمد البابرتي الرومي 
ولد سنة بضع عشرة وسبعمائة» وتوٹی سنة (85/اه). وهو متكلم ماتريدي» 
وله شرح للعقيدة الطحاوية على منهاج الاتریدی(؟. 


)١(‏ انظر ترجمته ٹی: الدرر الکامنة ۰۳۱/۱ والنجوم الزاھرۃ۱۸۹/۱۱ء وبغية الوعاة۰۳/۱؟ 
و۰۳۰ وشذرات الذهب ۲٦٠/٠‏ والاعلام ۰۲۷۹/۱ ومعجم الولفین۳۳۰/۱. 

(۲) انظر : طراز الة/۱۳ و5١54‏ و۱۸ ر٤٥٥‏ و40۳ و1۰ وه ه. 

(۳) آبو عبد الله محمد بن أ مد بن علي بن جابر الأندلسي» آدیب شاعرء من علماء العربیةق 
وله مشاركة بي علوم القرآن وغيرهاء كان ضريرًا وصحب الرعی حتی اشتهرا 
بالأعمى والبصیں ولد سنة (۹۸٣ھ)‏ وقيل غيرهاء وتوثي سنة (۷۸۰ه). انظر: 
الأعلام ۰۳۲۸/۰ ومعجم المؤلفين؟/87. 

۰۲۳۹/۱ انظر ترجمته في: الدرر الکامنةه /۰۱۸ والنجوم الزاهرة ۳۰۲/۱۱ وبغية الوعاة‎ )٤( 
و1۹۹.‎ ٦41/٣ وشذرات الذھب٦/۲۹۳ء والأعلام 4۲/۷ ومعجم المؤلفين‎ 

(ه) آصدرته وزارة الأوقاف والشوون الاسلامية بالكويت» باسم: شرح عقيدة هل السنة 
والجماعة» وحققه د. عارف آیتکن» وراجعه د. عبد الستار أبو غدق عام ۱۰۹ 
وقد فات ا حقق والراجع كثير من الواضع الي حالف فیها أهل السنة والجماعة فلم 
یتعقباه فیها. والعقيدة الطحاویة: معن ختصر في العقيدة على منهاج أهل الستة 
والجماعة في الحملة» حيث أخذ على مولفها في بعض المواضع» ألفها الامام آبو جعضر 
ا مد بن محمد بن سلامة الطحاوي وت ۵۳۲۱ ؛ وقد تلقاها العلماء بالقبول» 
وشرحها كثيرون» إلا أن غالبهم على منهاج الاتريديت ومن شرحها على منهاج أهل 
السنة والجماعة ابن أبي العز الحنفي (ت ۷۹۲ھ) وشرحه مطبو ع مشهور. 

- AY ۳" 


وقال ابن حجر: (ویقال: إنه كان يعتقد مذهب الوحدة ذكر ذلك عنه 
ابن حلدون)'. 

وكتابه شرح ل”تلخيص الفتاح“ للقروین. 
۸- المطول في شرح التلخیص, لسعد الدين التفتازاي". 

وهو مسعود بن عمر بن عبد الله التفقازاني» ولد سنة (۷۱۲ه) وقیل 
غیرھاء وتوف سنة (۷۹۲ھ) وقيل غيرها. 

وهو متكلم من أئمة الاتریدیة؟. 

وكتابه شرح مطول ل”تلخيص الفتاح*. 
۹- المختصر على التلخیص. لسعد الدين التفتازاي مؤلف ”لمطول“. 

والكتاب شرح مختصر لتلخيص الفتاح اختصرہ من شرحه "الطول*. 
٠‏ 4- البرهان في علوم القرآن» لبدر الدين الزرکشی!“. 

وهو أبو عبد الله محمد بن عبد الله بن بهادر الزركشيء وقيل في اسم أبيه: 
بهادر بن عبد اللہ ولد سنة (45لاه)» وتوٹی سنة (۷۹4ه). 


وم أحد من نص على مذهبه العقديء إلا أن أشعريته ظاهرة في کتابه*. 


)١(‏ الدرر الکامنةه/۱۸. 

9؟) انظر ترجته في: الدرر الكامنة9/5١١»‏ وبغية الوصاء ۰۲۸۰/۲ وشذرات 
الذھب٦/۳۱۹ء‏ والبدر الطالع ۳۰۳/۲ والأعلام۲۱۹/۷) ومعجم الولفین ۰۸۹/۳ 

(۳) انظر: الاتريدية ۲۹۳/۱. 

(٤غ)‏ انظر ترجمته في: الدرر الکامنة۱۷/4. والنجوم الزاهرة۱۳4/۱۲؛ وشذرات 
الذمب ۰۳۳۰/۱ والأعلام٦/٦٦ء‏ ومعجم اللفین ۳۳/۳ . 

(ه) انظر: البرهان۲۱۷-۲۰۷/۲. 

- ۸۳ - ۱ 


والكتاب ألفه الزركشي في علوم القرآن إلا أنه يعد من مراحع البلاغة؛ لعناية 
المؤلف بیان الأساليب البلاغية الى حفل بها القرآن الكريم» والاستشهاد لها 
بآياته» وم يقف عند حدود ذكر الشواهد على تلك الأساليب ذكرًا بحردا؛ بل 
إنه كثيرًا ما يغوص في الأعماق ليستخرج الکنوز» ويكشف عن الأسرار» ما 
حعل البحث البلاغي عنده ممتعًا وشیقل(). 


)١(‏ ندرك عناية الزركشي بالبحث البلاغي في کتابه إذا علمنا أن أنواع علوم القرآن في 
کتابه (۷:) نوعاء منها نوع واحد وهو السادس والاربعون سماه: ( آسالیب القرآن 
وفنونه البديعة) جعله القصود الأعظم من کتابه وبیت القصيد [انظر مقدمة الولف لهذا 
النوع ۲4۸۰/۲ واستغرق هذا النوع الذي يبحث في آسالیب البلاغة ما یقارب(۷۰۰) 
صفحة» بدأ في آحر ال حزءہ الثاني في (۳۸) صفحق وا حزء الثالث كله في (۶۱۰) 
صفحة والجزء الرابع ٹی )١٠٠١(‏ صفحة. وليس هذا النوع وحده هو ما خص البلاغة؛ 
بل إن في الکتاب أكثر من عشرة أنواع فا احتصاص بالبلاغة. 

- Af - 
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WW 


الفصل الأول 
الفردات 
البیحث الأول: المادة 


البحث الثابي: الصيغة 
البحث الثالث: الدلالة 


رخ 
جی 9ے ری 
سکس ین (هروی‌سی 
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رق 
سر 9ے اي 
هه دس ؛ روعسی 


الفردات: جمع مفردة» وهي: اللفظة الواحدة» يدل على ذلك أصل المادة 
اللغویة ”ف ر د“ كما قال في ”العين“: (الفرد: ما كان وحده يقال: فرّد 
یفرد» وانفرّد انفرادًا» وأفرذته: جعلتہ واحد). وقال ابن فارس: (الفاء والراء 
والدال: أصل صحيح يدل على وُحدة؛ من ذلك: الفرّد: وهو الوثر» والفارد 
والقرْد: الثور النفرد, وظبية فارد: انقطعت عن القطيع» وكذلك السدرة 
الفاردة: انفردت عن سائر السدر» وأفراد النجوم: الدراري في آفاق السمای 
والفريد: الدر إذا نظم وفصل بينه بغیره» والله أعلم بالصواب)(؟ 

ويبحث كثير من علماء اللغة والبلاغة ”المفردة“ من خلال مصطلح 
”الكلمة“”" الي يعرفها الزمخشري في بحثه النحوي بقوله: (هي اللفظة الدالة 
على معنى مفرد بالوضع)"*. 


(۱) كتاب العین۸/: ۰۲ مادة (ف ر د). 

)۲( معجم مقاییس اللغة٤‏ |۰۰ ۵ مادة رف ر د). 

(۳) تطلق”الكلمة“ ایض على ا لحملة أو الجمل المفيدة» وقد ورد ذلك في القرآن والسنة ولغة 

2 3 عر و ے ہے ترو هو 6ه 

العرب كما في قول الله تعالى: و كبرت کلمة حرج ین أفوهِهم 4 [الكهف:ه] 
وقوله: ود مت کلمت رک صِدَقً وَعَدَلةً 4 [الأنعام ۰۱۱۰ وقول الني وَيوٌ: 
«أفضل كلمة قالها شاعر كلمة لبيد: ألا كل شيء ما خلا الله باطل> أحرجه البخماري 
(ح841") ومسلم (حج٢٢۲۲)ء‏ وقوله يي «كلمتان خفیفتان على اللسان حبيبتان 
إلى الرحمن: سبحان الله وحمده » سبحان الله العظيم» أخرجه البعاري (ح۰1 ٩4‏ 
و٢۸٦٦‏ و٣٢٢٦٥۷)‏ ومسلم (ح٤‏ ۹٦۲))ء‏ قال ابن تيمية في كتاب العبودیة/؛ ۱۳ بعد أن 
ذكر النصوص السابقة: (وأمشال ذلك مما استعمل فيه لفظ "الکلمة؟* في الكتاب 
والسنة» بل وسائر كلام العرب» فإنما يراد به الجملة التامة)» وقرر هذا ٹی كتابه: 
الجواب الصحیح لمن بدل دين السیح۲۱۰/۳ وأنكر على القائلین بأن هذا الاستعمال 
بحاز أو أنه قليل الاستعمال وقال السيوطي في همع الموامع١/:‏ (الكلمة لغة: تطلق 
على احمل المفيدة... وهذا الإطلاق منكر في اصطلاح النحويين). وانظر: تهذیب 
اللغة۰ ۰۲۱۵/۱ ولسان العرب074/117. 

)٤(‏ الفصل مع شرحه۱۸/۱. 

۳ AV — 


ويرى حلمي خليل أن علماء البلاغة لم حاولوا جميعًا وضع تعريف نظري 
محدد ل”الكلمة“ وإن كنا لا نستطيغ أن نغفل تصورهم الواضح ها فهم 
نظروا إلى الكلمة عا ها من قيمة جمالية وتعبيرية» فالكلمة من حيث هي دالة 
على معنى قد تتميز عن غيرها أحيانًاء ومن حيث هي صوت فهي ایض ذات 

قيمة مالیة وتعبيرية» فإذا كانت غير متنافرة الأصوات أحدثت ف الأذن متعة» 

وساعدت على تذوق المعنى وتوصیله» وها علاوة على ذلك قدرة تعبيرية» 

خاصة إذا كان جرسها يتفق مع ما توحي به من دلالة» وكانت أصواتها سهلة 

المحرج» سلسة اللفظ مطابقة لما تدل علیه(. 

كما تناول علماء اللغة والبلاغة المفردات من جوانب مختلفة متصلة .مبناھا 
ومعناهاء» سأقتصر على جوانب ثلاثة لما شواهدها في هذا البحث عند 

البلاغيين» وهي: 

۱- مادة الكلمة» أو ما يسمى با مذرہ الذي تشتق منه سائر الصیغ» وتتكون 
من ثلاثة حروف. وترمز للدلالة الأصلية للمادة. 

۲- الصيغة» وهي هيئة الكلمة المشتقة من المادة الأصلية» وتشتق الكلمات 
من الحذر على صيغ كثيرة» تعطي دلالة وظيفية للكلمة» ومن الصيغ: 
اسم الفاعل واسم المفعول والصفة المشبهة وأوزان الأفعال وأنواع 
الجموع.. 


)١۱(‏ انظر: الکلمة/۲۹. 
(۲) انظر: الکلمة/۲۹-۲۵. 


۳- الدلالة» وهي المعنى المستفاد من الكلمة. والدلالة لا تقض عند حدود 
المعنى المعجمي» أو المعنى الصرثي» بل تتعدى ذلك إلى ملاحظة ال حجانب 
الصوتي الذي قد يؤثر على المعنى» ومراعاة الوظيفة النحوية لكل كلمة 
داحل الحملة» واعتبار العلاقات الدلالية بين الكلمات» وأخیرًا السياق 
الذي يؤكد المعنى النهائي للكلمة. 

وسيقسم هذا الفصل إلى مباحث ثلاثة» يتناول كل مبحث آيات العقيدة 
في جانب من هذه ا حوانب الثلاثة. 

وقبل أن آختم هذه القدمة أشير إلى تناول العلماء للاعجاز البلاغي في 
آلفاظ القرآن الكريم» فقد قال الراغب الأصفهانيی"*: (ألفاظ القرآن هي لب 
کلام العرب وزبدته» وواسطته و کرائمه» وعلیها اعتماد الفقهاء والحكماء في 

أحكامهم و چکمهم. وإليها مفزع حذاق الشعراء والبلغاء في نظمهم ونشرهم» 

وما عداها وعدا الألفاظ التفرعات عنها والشتقات منهاء هو بالاضافة إليها 

کالقشور والنوی بالاضافة إلى آطایب الثمرة» وكالخثالة والئن بالاضافة إلى 

لبوب الحنطة)0©. 

وقال الخطابي: (نما یقوم الکلام بهذه الأشياء الثلائة: لفظ حامل؛ ومعنی 
به قائم» ورباط هما ناظم. وإذا تأملت القرآن وحدت هذه الأمور منه في غاية 
الشرف والفضیلت. حتی لا تری شيئًا من الألفاظ أفصح ولا حزل ولا عذب 


)١(‏ انظر: دلالة الألفاظ/ ٤١ء‏ وعلم الدلالة/۰۱۲ والکلمة/۳۱ و۷۰ و۸۵. 
(۲) أبو القاسم الحسین بن محمد بن الفضل العروف بالراغب الاصفهاني» مفسر لغوي 
أديب» توفي سنة (۰۲هه). انظر: الأعلام ۰۲۵۵/۱ ومعجم ا ؤلفین١/٦٦٦.‏ 
(۳) الفردات/ه۵. 
A۹ -‏ - 


من ألفاظه. ..) إلى أن قال: (واعلم أن القرآن إنما صار معجرًا لأنه جاء بأفصح 
الألفاظ في أحسن نظوم التأليف مضمئا أصح المعاني)"©. 

ثم قال: (واعلم أن عمود هذه البلاغة الي تجمع ها هذه الصفات هو 
وضع كل نوع من الألفاظ الي تشتمل عليها فصول الکلام موضعه الأحص 
الأشكل به» الذي إذا أبدل مكانه غيره جاء منه إما تبدل المعنى الذي يكون 
منه فساد الكلام» وإما ذهاب الرونق الذي يكون معه سقوط البلاغة)(". 

هذه بعض العبارات ال تشير إلى أن ألفاظ القرآن الكريم قد بلغت الغاية 
في الحسن والبلاغة» متمثلاً ذلك قمة في الفصاحة» وسلاسة في النطقء وعذوبة 
على السمع» ودقة في الاختيار» للدلالة على المعنى ا مراد دلالة فائقة الوضوح؛ 
يلحظ فيها مراعاة الفروق بين معاني الألفاظ التقاربة وملاءمة الألفاظ 
للسياق» ومناسبة الفواصل للآي» وتصوير المعنى أكمل تصويرء يسهم في ذلك 
جرس الحروف الذي يوحي بالعنی وحيّاء فيعطي للمعنى في النفس بعد 


وشعورًا عمیقا(". 


(۱) بیان إعجاز القرآن» وهو ضمن ثلاث رسائل في إعجاز القرآن/۲۷. 
(؟) المصدر السابق/۲۹. 
(۳) انظر: من بلاغة القرآن/۷ء. والأسلوب في الإعجاز البلاغي/۲۷۳) وحصائص التعبير 
القرآني 45/١‏ 27 وانظر كتاب:”جماليات المفردة القرآنیة“ لأحمد یاسرف. 
لك 7 5 


جں انیم اج 
همه بد رو یی 


البحث الأول : المادة 
وفيه من المسائل: 
١‏ - مادة رخ ل ق). 
ذكر ابن أبي الاصبع سر اختيار كلمي "یفعل" و"یخلق" في قول الله تعالى 


رو ور ۳ 7 


في قصة زکریا: ١‏ قال رب يَكُونُ لى عم وق لعن كبر وآمرأنی عَاقِوٌ قال 


للك ار و ا 


للك آله فل ما يغار 4 وقوله تعالى في قصة مریم: « قَالّت ر 19 
لی ولد وَلَمْ یمستی بر ال حَذَلِكِ له يَخلُقُ ما يَسَآءْ 4 وبين أن اختيار 
الکلمتین ناشی عن الاختلاف بين استبعاد زکریا واستبعاد مریم علیهما 
السلام» فاستبعاد مریم استبعاد لأمر خارق للعادة (فکان الاخبار عنه سبحانه 
بوقوعه بلفظة ”الخلق» أنسب؛ لأن الخلق في اللغة هو: التقديرء والتقدیر مقدم 
على التصویر وهو في اصطلاح الشرع: الاختراع؛ وفعل ما لا يقع مثله أولى 
بالاختراعء فناسب الإخبار عنه بلفظ الخلق)". 

ويرى ی اموي في سياق توجيهه لبلاغة قول الله تعالى: « رت ربكم ال 


17 0 طا ا 0 


(۱) آل عمران: ۰ 
(۲) آل عمران:1۷. 
(۳) بدیع القرآن/۳۳۷. 
(4) الاعراف: 4ه. 
ری الطراز/۷۰. 


ثم رأى في سياق توجيهه البلاغي لقول الله تعالى: « فيل الإنسَنُ ما كت 
© ین أي شنم له © بن نُطْفَةٍ له فد 4 ”© أن الخلق هو الایجاه 
قال: (خلافًا ما يحكى عن المعتزلة من أنه التقدير؛ لأنه لو كان التقدير لكان 
قوله: فَقَدّرَُ 4 يكون تكرارًا لا حاحة إليه» وهكذا قوله: وَحَلَقَ کل سَْء 
فَقَدَرَهم تَقْدِي » ”“ يكون مکررا على مقالتهم وقوله: ١‏ انا کل سىء خَلَقَتَہُ 
قَدَرِ) ۳ فهذه كلها مع غيرها تبطل کون الخلق ععنی التقدير)”©. 

وهذه المسألة ها صلة وثيقة بقضية مهمة من قضایا العقيدة الي حالف 
فيها المعتزلة أهل السنة والجماعة» وهي قضية ”خلق أفعال العباد“ أو "قدرة 
العباد على أفعاهم“. 
وهذا بیان للمسألة : 

أولاً: ذهبت المعتزلة إلى أن أفعال العباد ليست مخلوقة لله وإنما العباد هم 
الخالقون اء وهم إرادة وقدرة مستقلة عن إرادة الله وقدرته» قال القاضي 
عبد الحبار: (اتفق کل أهل العدل“ على أن أفعال العباد من تصرفهم وقيامهم 
وقعودهم حادثة من جهتهم وأن الله حل وعز أقدرهم على ذلك ولا فاعل 


۰۱۹-۱۷ عبس:‎ )١( 
الفرقان:۲.‎ )۲( 
۔٦٤٤:رمقلا‎ )۳( 
الصدر السابق/۲۲۳.‎ )4( 
(ھی) يريد بأهل العدل: المعتزلة» وقد حالف منهم هذا الذهب: ضرار بن عمروء وحفص‎ 
.5 4/۳ الفرد. انظر: المي للقاضي عبد اببار۰۳/۸ والفصل في الملل والتحل‎ 
٩ ۲ 


شا ولا حدث سواهم وأن من قال: إن الله سبحانه خالقھا وعدئها؛ فقد عظم 
حطوه. وقال أيضًا: (وإذ قد عرفت ذلك وسألك سائل عن أفعال العباد: 
أهي بقضاء الله تعالى وقدره أم لا؟ كان الواحب في ال حواب عنه أن تقول: إن 
أردت بالقضاء والقدر الخلق فمعاذ الله عن ذلك» وكيف تكون أفعال العياد 
۷ 


انيًا: ما وردت النصوص الشرعية الى تدل على أن الله حالق کل شی 

ومن ذلك أعمال العباد؛ قال من قال من المعتزلة: إن ”ا حخلق“ هو "لتقدیرگ 
5 
قال القاضي عبد ابلبار في قوله تعالى: « وَحَلَقَ کل شین وهو یگل شی عم 4 : 
١‏ وَحَلَقَ 4 يقتضي أنه قدر ودبر» ولا يوحب ف اللغة أنه فعل ذلك وآحدثی 
ولذلك قال الشاعر(*): 
لت تفري ما علقت وَبَّذ سض القوم يعلق م لا يفري 

فأئبته حلقا من حيث قدر ودبر؛ وان لم يفر الأديم» ومتی حمل الكلام 

على هذا الوجه كان حقيقته: أنه تعالى وان لم يحدث أفعال العباد؛ فقد قدرها 


ودبرها وبين أحواطها)7 . 


)١(‏ الغین۳/۸. 

(۲) شرح الأصول ال خمسة/۷۷۱. 

۱ (۲) الأنعام: ۱۰۱. 

)٤(‏ القائل: زهير بن أبي سلمی» والبیت في: دیوانہ/۲۹ء ورواية الدیوان في الطبعات الي 
وقنت علیها: فلأنت» بالفاء, 

(5) متشابه الفرآن/۲۵۱ وانظر: ۲۸۳ و ٤٤٤٦ء‏ والغین ۰۲۰۹/۷ والختصر في أصول الدین 
[ضمن رسائل العدل والتوحید]4/۱ ۰۲۱ واحیط بالتکلیف/4۱۹. 

۹۳ - 


ومع أن قدماء المعتزلة ينكرون حتى تقدير الله لأعمال العباد؛ إلا أن من 
يعترف منهم به فانما هو تقدير لا يرحع إلى تأثير» وإنما هو جرد العلم بها 
والخبر عنهاء وهذا لا يسمى خلقا في لغة العرب؛ قال ابن القيم مناقشا المعتزلة: 
(وليس التقدير عندكم جعلھا على قدر كذا وكذاء وصفة كذا وكذاء فإن هذا 
عندكم غير مقدور للرب ولا مصنوع له وإما هو صنع العبد وإحدالہ فرحع 
التقدیر إلى برد العلم وا حبرء وهذا لا يسمى خلقا في لغة أمة من الأمم» ولو 
كان هذا خلقا لكان من علم شيئًا وعلم أ ماءہ وصفاته وأخبر عنه بذلك خالقا 
له» فالتقدير الذي آثبتموه إن كان متضمنًا للتأثير في إيجاد الفعل فهو حلاف 
مذهبکم وان لم يتضمن تأثيرا في إیجادہ فهو راحع إلى حض العلم والخبر)7". 

ٹالٹا: هل يصح ما ذكرته العترلة من أن ”الحخلق“ هو ”التقدير“ كما ذهب 
إليه العلوي ولا أو هو الایجاد كما قال ابن آبي الاصبع» وذهب الیه 
العلوي ثانیا؟. 

يتبين هذا من معرفة استعمال العرب لادة "الق وقد ذكر أهل اللغة أن 
كما يرد ”الخلق» یمعنی التقديرء كقول الله تعالى: « وَلْقَدْ حَلَفَتَكُمْ ثم 
صَوَرْتكُمْ »۳ والبيت السابق» وقول العرب: خلقت الأديم؛ إذا قدرته 


۳ ۳ 
وقسته» لتقطع منه مزادة أو قربة أو حما. وف حديث ات أمية بن ابي 


(۱) شفاء العليل ٤/١‏ ۰٦ء‏ وانظر: روح العانيی۸١/٦۱ء‏ ومفهوم العدل/۱۰۵. 
0) الأعراف: .1١‏ 
٩6 -‏ 


الصلت”" قالت: (فدخل علی» وأنا أخلق أدعًا)» وقال الحجاج”": رما خلقت 


وکا وقتلفورت رفک 4 وقوله: « ان ىا رل علق لين 4 


الا فريت» ولا وعدت الا وفيت)" 


دري 


ويرد .ععنی الکذب؛ كما في قول لله تعالى: « إِنَمَا تَعْبْدُوتَ من دون لَه 


مه هي )°( 


بفتح الخاء 


- سے جم ۹ 
وتسكين اللام» على قراءة قرأ بها الكسائيی") وأبو عمرو”" وابن کر“ (. 


(۱) 


(۳) 


(۲ 
(٤ 
(°) 
(1) 


0 


(۸) 


(۹) 


أمية بن أبي الصلت الثقفي» شاعر جاهلي حكيم» من الطبقة الأولى» أدرك الإسلام و۸ 
يسلم» وعلماء اللغة لا يحتجون بشعره لورود ألفاظ فيه لا تعرفها العرب» توق سنة 
(هه). انظر : الأعلام ۲۳/۲ . 
آبو محمد الحجاج بن یوسف بن الحكم الثقفي» ولي لبي أمية ا حرمین والعراق والشرق» 
وحاصر عبد الله بن الزبير 5ه بالكعبة ورماها بالمنجنيق وقتله» وكان ظلومًا جبارا 
سفاكاء كما كان ذا فصاحة وبلاغةء قال الذهبي: (وله حسنات مغمورة في بحر ذنوبه» 
وأمره إلى الله). انظر: سیر أعلام النبلاء؛ /۳۶۳ والأعلام ۰۱۸/۲ 
انظر: لسان العرب۰ ۸۷/۱ مادة (خ ل ق). 
العنکبوت: ۰۱۷ 
الشعراء: ۰۱۳۷ 
أبو الحسن علي بن حمزة بن عبد الله الأسدي مولاهم ء اللقب بالكسائي» من ن أئمة 
القراءة والعربية» وله شعرء توفي سنة (۱۸۹ه) وقيل غيرها. انظر: سير أعلام 
النبلاء۰۱۳۱/۹ والأعلام؛ /۰۲۸۳ ومعجم ا مولفین ٤١١/۲‏ . 
آبو عمرو زبان سوقیل غير ذلك- بن عمار -الملقب بالعلاء- التميمي الازني البصري» 

من أئمة القراءة واللغة والأدب» وهو أحد القراء السبعة» وله تحدیث. انظر: سیر أعلام 
باب/۷ 4 والأعلام ۱/۳ 
أبو معبد وكين بغيرها- عبد الله بن كثير بن عمرو الكناني مولاهم» كان عطارا 
فلقب بالداري» من أئمة القراءة .هکت وأحد القراء السبعة» وهو قلیل الحديث» ولد سنة 
(4۸ه) وقيل غيرهاء وتوف سنة (۱۲۰ه). انظر: سير أعلام النملاء۳۱۸/۵) 
والأعلام٤‏ /۰۱۱۰ 
انظر: الكشف عن وجوه القراءات السیع۰۱5۱/۲ والقراءات وعلل النحوین 
فیها ٤۷٦1/۲‏ . 

- qo ۳" 


وعد ابن الأنباري“ علق الكذب من ”التقدير“» أي: تقدرون كنبا 
وقريبًا منه قول ابن قتيبة أن معناه الخرص» وعده غيرهما من المعنى الأول أي: 
تبتدعون كنبا قال الراغب: (وكل موضع استعمل الخلق في وصف الكلام 
فالمراد به الكذب). 

وعلى هذا فان ”الخلق“ لا یرد لمعنى التقدير وحده؛ بل يرد فيه ولي غيره. 

رابعًا: هذه العاني الى ذكرت للخلق منها ما لا يصح أن يطلق إلا على 
الله وهو المعنى الأول ”الإيجاد»» ومنها ما يصح أن يطلق على الله وعلى 
الإنسان وهو الثاني ”التقدير»» وأما الثالث ”الكذب“ -إن صح أن يكون معنى 
بذاته- فلا يصح إلا على الانسانء تعالى الله عنه علوًا کبیراء قال الراغب: 
(ليس الخلق الذي هو الإبداع إلا لله تعالى» وغذا قال في الفصل بينه تعالى وبين 
غيره: < أَقَمَن لق کمن لا لق أفلا تدگزورت 4 ۱ وأما الذي يكون 
بالاستحالة(؟) فقد جعله الله تعالى لغيره في بعض الأحوال» كعيسى حیث قال: 


)١(‏ أبو بكر محمد بن القاسم بن محمد الأنباري» إمام حافظ من أهل السنة» ومن أعلم أهل 
زمانه باللغة والأدب» وأحفظهم للشعر والأخبار» ولد سنة (۲۷۱ه) وفیل غیرها 
وتوف سنة (۳۲۸ه). انظر: سير أعلام النبلاءه ۲۷4/۱ والأعلام٦/٣ٴ ۳٣‏ ومعجم 
المؤلفين ٩۹۷/۳‏ ۵. 

(۲) المفردات/۲۹۷ء وانظر في معاني ”الخلق": تأويل مشکل الفرآن/۰۱ ۰ وتهذیب 
اللة ۰۲۰/۷ ومقاییس العرب ۰۲۱۳/۲ والنهاية في غريب الحديث والأٹر ۰۷۰/۲ 
والفردات/ ۰۲۹ وعمدة احفاظ۰۰/۱ ولسان العرب ۸۷/۱۰ مادة (خ ل ق). 

.١ 7 النحل:‎ )۳( 


)٤(‏ أي: إيجاد شيء من شيء. 


« وَإذْ َل من آلطِينٍ كَهِيْعَةٍ الطتر ادن 2(4. والخلق لا يستعمل في كافة الناس إلا 
على وجهين: أحدهما: في معنى التقدير... والثاني: في الكذب). 

قال الراغب: (إن قيل: قوله تعالی: « فَتَبَارَكَ آله اسن لقن 4 ۳ يدل 
على أنه يصح أن يوصف غيره بالخلق؛ قيل: إن ذلك معناه: أحسن المقدرين؛ 
أو يكون على تقدير ما کانوا يعتقدون ويزعمون أن غير الله ییدعء فكأنه قيل: 
فاحسب أن ههنا مبدعين وموجدين فالله أحسنهم إيجادًا على ما يعتقدون, 
كما قال: « حَلْقُوا کخلقه فَتَسَبَهَ الق عم 4 . 

خامسًا: من خلال ما تقرر سابقًا فإنه لا يختص الق بالتقدير كما قالت 
المعتزلة» كما لا ختص بالإيجاد كما قال ابن أبي الاصبع والعلوي؛ إلا أن يريد 
العلوي أن الخلق في الآية ال أورد الاعزاض على العتزلة عندها- لا يصح 
تفسيره بالتقدير؛ للمغايرة بين التقدير والخلق في الآية وغیرها( والله أعلم. 


.۱۱۰ المائدة:‎ )١( 
(؟) الفردات/۲۹ وانظر: عمدة احفاظ/1۰.‎ 


(۳) الومنون: ۱4. 


(4) الرعد: .١١‏ 
)٥(‏ الضردات/٦۲۹ء‏ وانظر: جامع البیان/۰۲۰۵ وشرح الطحاوی 4۳/8 وروح 
العاني۸ ۵/۱ ۱ 


(5) انظر: حاشية رقم (۳) من تحقیق الطراز للعسکر ۳۸4/۲ «رسالة دکتوراه لم تنشر». 
(۷) انظر ‏ الرد على العترلة تفسیرهم للخلق: الانتصار في الرد على العترلة۲۲۱/۱) وشفاء 
العلیل ۰۲۰۳/۱ وإيثار الحق على ا خلق/۳۱۱. 
٩۱ -‏ سب 


جى انوي انیج 
BRAD‏ 


۲- مادة رج ع ل). 

في قول الله سبحانه وتعالى: « انا جَعَلتَهُ 
و سے (۱) 

قال الزرکشی بعد أن ذکر آیات من القرآن ترد فیها ”جعل“ ععنی: صيّر: 
(فأما قوله تعا ی: ١‏ ان جَعَلسَهُ َرَءنَا عَرَبيًا » فهو من هذا الباب على جهة 


مر سے کر ره 
جا اس ا 
٤نا‏ عربيا لعلكم 


الاتساع» أي: صیر ناه يقرأ بلسان عربي... وأخطأ الزخشري حيث جعله 
ب”الخلق“". وهو مردود صناعة ومعنی؛ أما الصناعة فلأنه یتعدی لفعولین» 
ولو كان ععنی الخلق لم يتعد إلا إلى واحد”"» وتعدیته لفعولین - وان احتمل 
هذا العنی- لکن بجواز إرادة التسمية والتصییر على ما سبق. وأما العنی فلو 
كان .ععنی: خلقنا التلاوة عريية؛ فباطل؛ لأنه ليس الخلاف في حدوث ما یقوم 
بالسنتنا؛ وإنما الخلاف في أن کلام الله الذي هو آمره ونهیه وحبره؛ فعندنا أنه 


صفة من صفات ذاته وهو قدیم. وقالت القدرية: إنه صفة فعل أوجده بعد 


(۱) الزخحرف: ۰۳ 

(۲) ذکرہ في الکشاف٤/۲۳۰ء‏ وعبارته: ( ط جَعَلکَهُ 4 ععنی: صیرناه. معدی إلى 
مفعولين» أو ععنی: حلقناه. معدى إلى واحد كقوله تعال: « وَجَعَلٌ المت 
ولو 4 [الأنعام: ۱ وط قَرْءانَا عَرَيبًا 4 حال... أي: خلقناه عريًا غير 
عجمي ...) اه. 

(۴) الزخشري من خلال عبارته السابقة لم يعرب "حعل" .معنى ''خلق" متعدیا إلى مفعولين» 
وإنما أعربه متعدیا إلى مفعول واحد وأعرب "قرآئا" حالاء فلا يصح الرد عليه من جهة 
الصناعة. 

)٤(‏ يريد بهم: المعترلة. 

84۸ - 


عدمه» وأحدثه لنفسه فصار عند حدوثه متکلمّا بعد أن ۸ يكن» فظهر أن 
الآية على تأويله ليس فيها تأويل لعقيدته الباطلة)”"» وئقل عن الآمدي''' 
قوله: (ويحتمل أن ”الحعل“ على بابه» والمراد القرآن: ععنی القراءة» دون 
مدلوها؛ فان القرآن قد يطلق ععنی القراءة» ومنه قوله يلك: «ما أذن9” الله 
لشيء أذنه لبي يتغنى في القر آن»*) أي: بالقراءة)“. 

ودک عن بعضهم -و لم يسمه-: (إذا ثبت أن ”ا لعل“ المتعدي لاثنين لیس 
نصا في الخلق؛ بل يحتمل الخلق وغیره» لم يكن في الآية تعلق للقدرية على خلق 
القرآن؛ لأن الدليل لا بد أن يكون قطعیّا لا احتمال فيه. ويجوز أن يكون .ععنی 
”الخلق» على معنى: حعلنا التلاوة عربية)0". 


(۱) البرهان للزركشي .1١5-9١8/54‏ 

(۲) سيف الدين أبو الحسن علي بن أبي علي بن محمد الآمدي» فقيه أصولي متکلم ولد 
سنة (١51هه)‏ وتو سنة (٦٣٦ف)‏ وقيل غيرها. انظر: الاعلام؛/۰۳۳۲ ومعجم 
المؤلفين ۰4۷۹/۲ 

(۳) ”أذن“بمعنى: استمعء قال ابن الأثير في النهاية في غريب الحديث والأثر۳۲/۱: (أي: ما 
استمع الله لشيء كاستماعه لبي يتغنى بالقرآن أي: يتلوه يجهر به. يقال منه: أذن یادن 
نا بالتحريك) اه. 

)٤(‏ أخرجه البخاري ( ح۲۳٠٠‏ و٤‏ ۰۲ه) ومسلم (ح۷۹۲) عن أبي هريرة ضه. 

(ه) البرهان» للرركشي: ۰۱۱۰/۶ 

(د) المرجع السابق .١١17/4‏ 


قال الزركشي معقبًا على هذا التجويز: (قلت: وهذا عنع إطلاقه - وان 
حوزنا حدوث الألفاظ- لأنها م تأت عن السلف؛ بل نقول: القرآن غير 
مخلوق على الاطلاق) ". 

وقد أحسن الز ركشي حين بين خطأ الزخشري في تفسیره ل”جعل“ في 
الآية ب”حلق“ نصرة لمذهبه في القرآن؛ لكنه لم يحسن في بعض رده حيث كان 
مبييًا = أيضًا- على نصرة مذهبه الأشعري في كلام الله. 
ولإيضاح المسألة يجمل بیان الآني: 

أولاً: ترد ”حعل“ في لغة العرب لمعان عديدة» منها: التصيير» والخلق» 
والانشاء والإقبال» والقول» والتسسمية والاعتقاد» والحكم على الشيء 
بالشيء» وغيرهاء وقيل: هو لفظ عام في الأفعال كلهاء وهو أعم من فعل 
وصنع و أحواتهما؟. 

ولاحتلاف هذه المعاني تختلف التعدية واللزوم؛ فإذا کان .كعنى "التصییر* 
تعدى إلى مفعولين» وكذا إذا كان .ععنی ”التسمية“ و”الاعتقاد“» وإذا كان 
معنی ”الخلق» تعدى إلى مفعول واحد(. 

وعلى هذا فلا يصح إطلاق القول بأن ”الجعل“ ععنی ”الخلق» في جميع 
استعمالات المادة. 


(۲) انظر: تهذيب اللة۳۷۳/۱ والفردات 2١95/‏ وعمدة ا حفاظ۳۸۸/۱ء ولسان 
العرب١١/١١١1.‏ 


(۳) انظر: البرهان للرركشي ٤/٤‏ ۰۱۱۹-۱۱ والأفعال في القرآن۲۹۱/۱. 


= وا 


ثانیا: ذهب العتزلة - ومنهم الزمخشري- إلى أن القرآن محدث تخلوق» 
كما قال القاضي عبد الحبار: (وأما مذهبنا في ذلك فهو أن القرآن كلام الله 
تعالى ووحیه» وهو خلوق محدث)”*"؛ وني ”المحيط بالتكليف“: (وقد أطلق 
مشايخنا كلهم في القرآن أنه خلوق)"". 


(۱) شرح الأصول الخمسة/078. 

(؟) ا حیط بالتکلیف/۳۳۱. ومذهبهم في علق القرآن فرع عن مذهبهم في صفة الكلام لله؛ 
بل في سائر الصفات إذ يرون أن الله لا تقوم به صفة من الصفات» وما وصف به من 
الکلام فإنما هو (فعل من أفعاله تعالى يحدثه ويخلقه في الأحسام إذا أراد خاطبۃ ا خلق 
بالأمر والنهي والوعد والوعيد والزجر والنزغيب) كما قال القاضي عبد ا لحبار في 
المحتصر» ضمن رسائل العدل والتوحید۰۱۹۳/۱ وقال في الغی1/؛ سوانظ ر۳/۷-: 
(ولا يصح أن نترهه عن كثير من الأفعال إلا بعد بیان كونها أفعالاء وذلك يقتضي أن 
نبين أن الكلام فعله وليس هو من صفات ذاته)» قال ابن تيمية في السعینیة۲۷۰/۱: 
(وأما الجهمية الشهورون من المعتزلة ونحوهم فقالوا: إنه بخلق كلامًا في غيره» إما في 
الحواء» وإما بين ورق الشجرة الي كلم منها مرسىء وإما غير ذلكء فذلك هو كلام الله 
عندهم وإذا قالوا: إن الله متكلم حقيقة وأن له كلامًا حقيقة؛ فهذا معناه عندهم). 

(۳) انظر في رد أهل السنة على قول المعتزلة بخلق القرآن: الرد على الجهمية للامام 
أ مد/١۱۰ء‏ وكتاب السنة لعبد الله ابن الإمام آهد۰۱۳۲/۱ وكتاب الحيدة بکامله 
وكتاب التوحيد لابن حزعة ۰۳۹۰/۱ والإبانة/ ٠٦١‏ والشريعة ۸۹/۱ وكتاب التوحيد 
لابن مند۸/۳٦۱ء‏ وشرح أصول الاعتقاد۰۲۱/۲ والرسالة الوافیة/۰۷۰ والحجة في 
بیان المحجة ٣/١‏ ۳۳ء والانتصار ۵۳۹/۲ وجحموع الفتاوى [انظر: الفهارس9/97١5])‏ 
والسسعينية ۰۲۷۱/۱ ومختصر الصواعق الرسلة4۷۲/۲) والكافية الشافية المسماة 
بالقصيدة اللونی 1۹/5 وشرحها: توضیح القاصد ۰۲۱۳/۱ وشرح العقيدة 
الطحاوية ۲/۱ ۰۱۷ وشرح العقيدة الواسطية لابن عثيمين» وهي ضمن بحموع فتاواه 
ورسائله۱۲/۸ ۳۹۰۰۶ والگثار الواردة عن أئمة السنة في آبواب الاعتفاد ۳۱۱/۱ 
والعتزلة للمعتق/۱ ۰۱۱ 

- ام ات 


ثالعًا: ما استدل به المعتزلة لمذهبهم في خلق القرآن الآيات الي نصت على 
أن القرآن مجعول» ومنها آية الزحرف: « انا جعلتة فرءتا عر لڪ 
تلور ۳ وفسروا الجعل بالخلق» وقد استدل بها بشر"؟ على عبد العزيز 
الكناني”” في المناظرة المعروفة ب”الحيدة» فقال له الكناني: أخبرني عن "حعل" 
هذاء حرف محكم. لا يحتمل غير الخلق؟ فقال بشر: نعم» هو حرف محکم لا 
يحتمل معنى غير الخلق» وما بین ”حعل“ و”خلق“ فرق عندي ولا عند غيري 
من سائر الناس» ولا عند أحد من العرب» ولا من العجم» ولا يتعارفون الناس 
ولا يعقلون غير هذا في كلامهم ولغاتهم؛ سواء عندهم قالوا: ”حلق“ أو 
”حعل““» وقال الرسي المعتزلي في الآية: (يريد: حلقنام» كما قال: « خلتکم 
ين تفس و حد وج با رَوْجَهَا 4 يقول: خلق منها زوجها). 


۰۲ الرحرف:‎ )١( 

(۲) أبو عبد الرحمن بشر بن غياث بن أبي كريمة العدوي مولاهم لريسي فقيه متكلم 
حهمي» قال الذهي: (جرد القول بخلق القرآن» ودعا إليه» حتى كان عين اللجهمية ی 
عصره وعالهم. فمقته أهل العلم و کفره عدة). انظر: سیر اعلام النبلاء ۰ ۰۱۹۹/۱ 
والأعلام ۰۵۰/۲ ومعجم الولفین 4۲۷/۱ 

(۳) ایو الحسن عبد العزیز بن يحيى بن عبد العزیز الكناني اللكي» فقيه من صحاب 
الشافعي» وناظر بشرا الريسي في خلق القرآن عند الخليفة المأمون فانقطع بشر وظهر 
الكناني» توفي سنة (۲4۰ه). انظر: شذرات الذهب۰۹۰/۲ والأعلام؛/۰۲۹ ومعجم 
المولفین ۰۱۷۱/۲ 

(4) الیدة/1۱. 

(ه) الأعراف: ۰۱۸۹ 

۰۱۰۹/۱ کتاب العدل والتوحید» ضمن رسائل العدل والتوحید‎ )١( 


٩ ۲‏ ہہ 


وقد رد آئمة آهل السنة على المعتزلة استدلاهم بهذه الآية وقصرهم 
”الجعل“ على معنى ”الخلق“» ومنهم الامام هد في كتابه ”الرد على الجهمية 
والزنادقة" وبين فيه أن ”جعل“ في القرآن ما من المحلوقين أو من الله تعالى. 

فأما ”حعل“ من ا مخلوقین فترد على وجهین: (على معنى التسمية» أو على 
معنى فعل من أفعالهم) واستشهد للأول بقول اللہ عز وحل: ط لین جَعَلُوا 
لقرمَانَ عِضِينَ ۳4 وقوله تعالى: $ وَجَعَلوا الْمَليِكَة زین هم عِبندُ لخن 
(تگا 4 واستشهد للثاني بقوله تعالى: « حجَعَلُونَ أَصَبِعَقمْ فى ءاذایم ین 
الصو عق ۹ء وقوله عز وجل: « حب إا جَعَلَہ ارا قال ءاتون فرغ عليه 
قطرا 4 . 

وأما ”حعل“ من الله سبحانه وتعالى فترد .ععنی ”علق“ وعلى غير معناها. 
فمن الأول قوله .تعالى: $ امد ی الى حَلَقَ آلتموّت والأرض وَجعَلَ لأست 
ور 4( وقوله عز وحل: $ وَجَعَلَ لَكُمْ المع والْأَبِصَرٌ والفيدة لعل 


سر ور 


تفکژورت 4 ومثله في القرآن کٹیں ومن الثاني قوله تعالی: ما جَعَلَ اله 


(۱) الحجر: .٩۱‏ 
(۲) الزخحرف: ۱۹ 
(۲۳) البقرة: ۱۹. 
(4) الکهف: 45. 
(ه) الأنعام: .١‏ 
(5) التحل: ۰۷۸ 
۲ - ۳ 


ین نيرق ولا سَاييَة لا وَصبلَو ولا ام ۳4 (لا يعيي: ما خلق الله من بحيرة ولا 
سائبة) وقوله: « إِنی جَاعِلُكَ لاس ماما ۲4 (لا يعي: إني خالق للناس إماما؛ 
لأن خلق إبراهيم كان متقدمّا) وقوله: ‏ انا رَآڈُوه لك وَجَاعِوهُ یرک 
مسرت ۳ (لا یعین: وخالقوه من الرسلین؛ لأن الله وعد أم موسی أن 
يرده إليهاء ثم يجعله بعد ذلك رسولاً) ومثله في القرآن كثير. 

قال الإمام أحمد: (فإذا قال الله: "حعل" على معنى ”خلق“» وقال: ”جعل» 
على غير معنى ”حلق“؛ فبأي حجة قال الجهمي: "حعل" على معنى ”خلق“؟! 
فان رد الجهمي ”الجعل“ إلى المعنى الذي وصفه الله فيه» وإلا كان من الذين 
یسمعون کلام لالم کرو من بط ما عقارہ وعم لسوت ما ل ا 
۾ نا جعلته فرء نا عَرَيًا لعلَکَم تَعْقلُو رت 4 وقال: « کون ین الْمُعذِرِينَ 
© شاو ار وقال: ون یی ''ء فلما جعل الله 
القرآن عربیّه ویسره بلسان نبیه يي كان ذلك فعلاً من آفعال الله تبارك 
وتعال» حعل به القرآن عرییا.۰.). 


.۱۰۳ الائدة:‎ )١١ 

(۲) البقرة: ۱۲. 

(۳) القصص: ۷. 

.۳ الزخرف:‎ )٤( 

(5) الشعراء: ۰۱۹9-۱۹۶ 

(5) مریم: ۹۷. 

(۷) الرد على الجهمية والزنادقة/5 ۱۰ وانظر: التسعينية ۳۰۰/۱ 
= ات 


قال الالوسي"*: (والمعل ,ععنی التصيير العدی لفعولین» لا معنى الخلق 
المعدى لواحدء لا لأنه يناي تعظيم القرآن؛ بل لأنه يأباه ذوق المقام المتكلم فيه؛ 
لأن الكلام لم یسق لتأكيد كونه مخلوقاه وما كان إنكارهم متوجهًا عليه؛ بل 
هو مسوق لاثبات كونه قرآنًا عريًا مفصلاً واردًا على أساليبهي لا يعسر 
عليهم فهم ما فيه ودرك كونه معجرًا كما يؤذن به قوله تعالى: « للم 
تَعْقلُورتَ 4 أي: لكي تفهموه وتحيطواءما فيه من النظر الرائق والمعنى 
الفائق» وتقفوا على ما يتضمنه من الشواهد الناطقة بخروحه عن طوق البشر» 
وتعرفوا حق النعمة في ذلك وتنقطع أعذاركم بالكلية)'". 

رابعًا: ما نقله الز ركشي عن الآمدي أو ما ذكره عن بعضهم من جواز 
إرادة ”الجعل“ للحلق» على معنى حلق الألفاظ والتلاوة العربية؛ يوافق مذهب 
الأشاعرة في القرآن؛ فهم يرون أن القرآن العربي بحروفه ولفظه ليس من كلام 
الله؛ وإنما هو عبارة عن كلام الله وهو بهذا المعنى مخلوق؛ خلقه الله في الهواءء 
أو في اللوح ا حفوظ ونزل به جبریل اا من اللوح لا من الله على الحقيقة» أو 
عبر عنه بهذا اللفظ والنظم حبريل ال أو محمد وَل 

وهذا المذهب مب على قوهم في كلام الله: إنه معنى أزلي قديم قائم 
بذاته سبحانه وتعالى دون الحروف والألفاظ ويسمونه ”الكلام اللفسي“ أما 
الحروف والألفاظ فليست هي بكلام الله عز وحل؛ وإنما هي عبارة عن الكلام النفسي. 


)١(‏ الآلوسي هو: شهاب الدين أبو الثناء حمود بن عبد الله الحسيي الآلوسي» من علماء 
التفسیں فقيه لغوي مشارك في علوم آحری» ولد سنة (۱۲۱۷ھ) وتوقي سنة 
(۱۲۷۰ه. انظر: الأعلام ۰۱۷۱/۷ ومعجم الولفین ۰۸۱۵/۳ 

(۲) الرحرف: ۳. 

۳۱( روح المعاني 5 4/۲ . 

بت وق ۱ "۳ 


ولذلك فان الأشاعرة يفرقون في مسألة ”حلق القرآن“ بين المعنى واللفظ؛ 
فالعنی - وهو الکلام النفسي- غير مخلوق. وأما اللفظ - وهو التلو المقروء- 
فمخلوق» ولا يطلقون القول بخلق القرآن لعلا يتوهم أن العنی مخلوق» قال 
الباحوري": (ومذهب أهل السنة أن القرآن ععنی ”الكلام النفسی؟ ليس 
بمخلوق» وأما القرآن بمعنى "للفظ" الذي نقرؤه فهو مخلوق؛ لکن بتتع أن 
يقال: القرآن خلوق» ويراد به اللفظ الذي نقرؤه إلا في مقام التعليم؛ لأنه رما 
أوهم أن القرآن .ععنی كلامه تعالى خلوقء أي: الكلام النفسي). وهذا 
يفسر قول الزركشي معقبًا على التجويز: (قلت: وهذا يمنع إطلاقه وإن 
حوزنا حدوث الألفاظ- لأنها ۸ تأت عن السلف؛ بل نقول: القرآن غير 
مخلوق على الإطلاق). 

والأشاعرة بذلك يوافقون المعتزلة في أن القرآن الذي نتلوه ونقرؤه مخلوق؛ 
إلا أن المعتزلة رعا عدوه من كلام اللهء والأشاعرة لم يعدوه كلامًا لله تعال 
الله علوًا کبیرا. 


)١(‏ إبراهيم بن محمد بن ا مد الباجوري» أو البيحوري» أشعري شافعي» تولى مشيخة 
الأزهرء ولد عام (۱۱۹۸ه) وتوفي عام (۱۲۷۷ه) وقيل غيرها. انظر: الأعلام1/1لاء 
ومعجم المؤلفين ١//اه.‏ 

(۲) يقصد طائفته الأشاعرة» فهم یسمون أنفسهم بأهل السنة. 

(۳) شرح ا حوھرة/٤۹ء‏ وانظر: ۷۲ء وحاشية ابن المنير على الكشاف ”الانتصاف“٢/٦٦٦.‏ 

--), ۱ 


وسيأتي - بإذن الله- مزيد بیان لمذهب الأشاعرة في كلام الله تعالى 
والقرآن في مبحث الاستعارة. 

أما أهل السنة والجماعة فقد سبق تقرير مذهبهم في القرآن وخلاصته: أن 
القرآن كلام الله تعالى بحروفه ومعانیه» منزل» غير مخلوقء منه بدأء وإليه 


يعود » والله أعلم. 


)١(‏ انظر في مذهب الأشاعرة ورد أهل السنة عليهم: الانصاف/١۱۱ء‏ وأصول 
الدین/ ۱۰ والارشاد/ه ۱۰ والتسعينية 4۳۲/۲ ومختصر الصواعق المرسلة ٦۷٤/‏ 
وموقف ابن تيمية من الأشاعرة۰۵/۳ ۰۱۲ وشعبة العقيدة بین أبي الحسن الاشعري 
والمنتسبين إليه في العقیدة/۱۹۷) ومنهج الأشاعرة في العفیدة/4۱. 

(۲) انظر ص 9۰. 

الاو و ب 


- 
کر 


رتم 
جر لضي لئ 
(سکس ددن ازو ںی 


۱۸۷۸۷۱۷۷۸۷ ۱٢ 0۹۸۷ ۵ ۲3۹۲.۶٦ 


کے دج وه 
البحث الثاني : الصيغة 

وفیه من السائل: 

۱- تثنية ”اليد“ في قول الله تعال: ط قال یترتلیس مَا متعلک أن تَمَجُد لِمَا 
لت بِيَدَىّ » . 1 

قال الز ركشي بعد أن ذكر معنى ”اليد“ المضافة إلى اللہ واخلاف فيه: 
(وقال البغوي في تفسير قوله تعالى: « لِمَا حَلَفت بِيَدَىَ 4 : في تحقيق الله تعالى 
التثنية في ”اليد“ دليل على أنه ليس .ععنى النعمة والقدرة؛ وإنما هما صفتان من 
صفات ذاقه 7 . 

والذي ذكره الز ركشي عن البغوي في تثنية ”اليد“ هو من الوجوہ الي 
أثبت بها أهل السنة والجماعة صفة ”اليدين“ لله عز وحل على الحقيقة» وردوا 
بها على القائلين با حاز ومع أن الز ركشي من النافين لحقيقة اليد قبل نقله 
تأويل اليد .ععنی القدرة والنعمة تبعًا لأبي الحسن الأشعري» وخلافا 
لأصحابه المتأحرين» كما ذكره الزر کشي(*. 


(۱) ص: هلا. 

(۷۲) الم أجده فی تفسيره الطبوع. 

(۲) البرهان للز رکشی 5/7 71. 

)٤(‏ أبو ا حسن علي بن إسماعيل بن إسحاق الأشعري» من نسل أبي موسی الاشعري بء 
كان معتزليّاء ثم نزع إلى مذهب ابن كلاب وإليه في هذه المرحلة تنتسب الأشاعرة 
وی آحر عمره كان قریا من مذهب أهل السنة إلا أنه بقيت عليه بقايا من مذهب ابن 
کلاب؛ ولد سنة (٢٢۲ھ)‏ وتوف سنة (۳۲4ه). انظر: الأعلام؛ /٢٦۲ء‏ ومعجم 
المؤلفين ٥/۲٢‏ ٤٠ء‏ وموقف ابن تيمية من الأشاعرة ."51/١‏ 

(5) البرهان للز ركشي ٤/٢‏ ٢٦۔‏ 

4 - 


وملاحظة الصيغة الى وردت عليها الكلمة ملاحظة حسنة» أفادت البغوي 
والزركشي في توجيه اليد المضافة إلى الله تعالى توجيهًا یرد به على من 
یژوها باجاز. 

وقد سبق الطبري") في تفسیره إلى ذکر ملاحظة أهل السنة لأثر الصيغة 
ف توجيه اليد للمعتقد الحق» حيث أورد أقوال الفرق في يدي الله عز وحل» ثم 
ذكر قول أهل السنة ووجوه ردهم على خالفيهم ومنها: (قالوا: وأحرى أن 
ذلك لو كان كما قال الزاعمون: إن يد الله في قوله: « وقالت الچود ید اللہ 
َو 4 هي نعمته؛ لقيل: بل يده مبسوطة وم يقل: بل يداه؛ لأن نعمة الله 
لا تحصی بکثرة, وبذلك جاء التنزیل یقول الله تعالى: $ ون تَمُدُوا بَعَمَتَ له لا 
تُحَضُوهَآ 4 ”'' قالوا: ولو كانت نعمتین كانتا حصاتین. 

قالوا: فان ظنٌ ظانٌ أن النعمتین .ععنی النعم الکثیرق فذلك منه خطا 
وذلك أن العرب قد تخرج ا لحمیع بلفظ الواحد لأداء الواحد عن جميع جنسه 
وذلك کقول الله تعالی ذکره: « وَآلْعَصْرٍ © إن آلانسن لِنى خنر 4 » وکقوله: 


)١(‏ أبو جعفر محمد بن جرير بن يزيد الطبري؛ من أئمة السلف ا حتھدین البعین قال 
الذهي في السیر؛ ۲۷۰/۱: (کان ثقة صادفاء حافظاء رأسًا في التفسيرء إمامًا في الفقه 
والاجماع والاحتلاف» علامة في التاريخ وأيام الناس» عارفا بالقراءات وباللغة وغير 
ذلك)» ولد سنة (۲۲4ه) وتو سنة (۳۱۰ه. انظر: الأعلام٦/۱۹ء‏ ومعجم 


المولفین۱۹۰/۳۔ 
)٢(‏ المائدة: 1۶. 
(۳) إبراهيم: ۳۶ والنحل: ۱۸. 
(4) العصر: ۲-۱. 


- ۰ 


١‏ لَقَدَ حَلَفْنا لسن ۱4 وقوله: وكان الکافر عل ربب ظهیرا 4 ”' قال: فلم 
یرد بالانسان والكافر في هذه الأماكن إنسان بعينه» ولا كافر مشار إليه 
حاضر؛ بل عي به جميع الإنس وجميع الكفار» ولكن الواحد اُڈڈی عن خنسه ٠‏ 
كما تقول العرب: ما أكثر الدرهم في أيدي الناس» وكذلك قوله: « وان 
لْكَافْرُ 4 معناه: وكان الذين كفروا. 

قالوا: فأما إذا ثي الاسم فلا يودي عن الجنسء ولا يودي إلا عن اثنين 
بأعيانهما دون الجميع ودون غيرهما. قالوا: وخطأ في كلام العرب أن يقال: 
ما أكثر الدرهمين في أيدي الناس ععنی: ما أكثر الدراهم في أيديهم. قالوا: 
وذلك أن الدرهم إذا ثي لا يؤدّي في كلامها إلا عن اثنين بأعيانهما. قالوا: 
وغير حال: ما أكثر الدرهم في أيدي الناس» وما أكثر الدراهم في أيديهم؛ لأن 
الواحد يودي عن الجميع. قالوا: ففي قول الله تعالى: « بل یداه مَبَسُوطمَان 4 
مع إعلامه عباده أن نعمه لا تحصى» مع ما وصفنا من أنه غير معقول في كلام 
العرب أن انين يؤدّيان عن الجميع؛ ما ینبی عن خطاً قول من قال: معنى 
”اليد“ في هذا الموضع: النعمة» وصحة قول من قال: إن ”يد الله“ هي له صفة. 
قالوا: وبذلك تظاهرت الأخبار عن رسول اللہ يي وقال به العلماء وأهل 
التأويل) 29 والله أعلم. 


.4 التين: ٤ء والبلد:‎ )١١ 

(۲) الفرقان: هه. 

(۲) للائده: 51. 

(4) جامع البیان٤/‏ ٤٦٦٦ء‏ وانظر: نقض الدارمي ۰۲۸۵/۱ 
٩٩۱٩ -‏ 


۲- إفراد "السماء* وجعها. 

قال الز ركشي: (وأما السماوات فليست من الدنيا على أحد القولين» فإذا 
أريد الوصف الشامل للسماوات؛ وهو معنى العلو والفوق آفردته كالأرض» 
بدلیل قوله تعا ی: « منم من فى آلشماء أن خسف بکم آلازض 4 ۳ « اَم ینم من 
فى آلکماء أن یرزیل عَلَيَكُمَ حَاصبًا 4 ۱ فأفرد هنا لما كان ا مراد الوصف الشامل 
وليس المراد ساء معينة. وكذا قوله: « وَما یرب عن رَبك من یتقَالِ درو ف 
آلاْزض ولا فى آلسَمَاء 4" بخلاف قوله في سبا: « عَلر لیب لا یب عته 
متقال درو فى مت ولا فى لاض ( فان قبلها ذکر اللہ سبحانه سعة 
علمه» وآن له ما في السماوات وما في الأرض» فاقتضى السياق أن یذ کر سعة 
علمه» وتعلقه .ععلومات ملكه؛ وهو السماوات كلها والأرض. ولا لم يكن في 
سورة يونس ما يقتضي ذلك آفردها إرادة للجنس... وكذا قوله: $ وهو له فى 
اموت وق آلازض يَْلَمُ رگ وَجَْركُمْ 4 فإنها جاءت جموعة لتعلق 
الظرف .ما في اسم الله تبارك وتعالى من معنی الاهية؛ فالعنی هو الاله العبود في 
كل واحدة من السماوات, فذكر الجمع هنا آحسن. ولا حفي هذا العنی على 
بعض ا حسم قال بالوقف على قوله : ط فى آلسَمَوّت 4 ثم يبتدئ بقوله: 


« وی الأزض» . 


رم اللك: ۰.۱۰ 
(؟) اللك:۱۷. 
(۲) یونس: ۰.۸۱ 
(4) سبا: ۳۲. 


() الانعام: ۳. 
(57) عبارة ابن القيم في الفوائد۱۳۰/۱: (ولما عزب هذا العنی عن فهم بعض التسننة فسر 
الاية مما لا یلیق بها. ..). 
- ۱۱۲ 


وتأمل كيف جاءت مفردة في قول: فورب اَلشماء ولاز لح 
أراد هذين الجنسين» أي رب كل ما علا وسفل» وجاءت بحموعة في قوله: 
« سَبَحَ ی ما فى مت وآلازض 4 في جميع السور؛ لما كان المراد الإخبار عن . 
تسبيح سكانها على كثرتهم» وتباين مراتبهم؛ لم يكن بد من جمع محلهم. 

ونظير هذا جمعها في قوله: ط وله مَن فى مات وَلْأَرّض' وَمَن عندهء لا 
يَسْتَكرُونَ عَنْ عِبَادَبَهِ ولا یشتخیرون ۱4 وقوله: « سح له الوت السَبم 
ررض 4“ أي تسبح بذواتها وآنفسها على احتلاف عددها ؛ وطذا صرح 
بالعدد بقوله: « السَبَْ 4 . 

وتأمل كيف حاءت مفردة في قوله: طط وی اَلسَمَاءِ رفک وَمَا تُوعَدُونَ ۳4 
فالرزق: المطرء وما توعدون: الحنق و کلاهما في هذه الجهة؛ لا آنها في کل 
واحدة واحدة من السماوات» فکان لفظ الافراد آلیق. وحاءت جموعة في 
قوله: ‏ قل ل عم من فی آلسمَوّت والاض الْقَیبَ إل آله ۲۳4 لما كان الراد نفي 
علم الغيب عن کل من هو في واحدة واحدة من السموات آتی بها بحموعة 
وم جىئ في سياق الاخبار بنزول الماء منها إلا مفردة حيث وقعت» لا ۸ يكن 
الراد نزوله من ذاتها؛ بل المراد الوصف. 


۰۲۳ للذاریات:‎ )١( 
.۱ الحديد:‎ )۲( 
الأنبیاء: ۱۹۔‎ )۳( 
.44 الاسراء:‎ )19 
۰۲۲ ری للذاریات:‎ 
.1۵ الئمل:‎ )"( 
- ٩٩۳ - 


فان قيل: فهل يظهر فرق بين قوله تعالى في سورة يونس: « قل من يَرَرْفُكُم 

من السمَاء وَالأرَض آمن یملك ألسَّمَعَ والاتصر 4 وبين قوله في سورة سباً: 
فْل من يررقم رت الوت ولاز فل 4!"؟. قیل: السیاق فی کل 
منهما مرشد إلى الفرق؛ فان الآيات الي في سورة يونس سيقت للاحتجاج 
عليهم نما أقروا به من كونه تعالى هو رازقهم» ومالك أسماعهم وأبصارهم. 
ومدبر أمورهم؛ بأن يخرج الحي من الميت ويخرج الميت من ا حي؛ فلما كانوا 
مقرين بهذا كله» حسن الاحتجاج به عليهم؛ إذ فاعل هذا هو الله الذي لا إله 
بره» فكيف تعبدون معه غيره ! وغذا قال بعده: ۾ ف فسیقَولون الہ 4 أي : هم 

يقرون به ولا يجحدون, والمحاطبون المحتج عليهم بهذه الاية ما كانوا مقرين 
بنزول الرزق من قبل هذه السماء الي يشاهدونهاء وم يكونوا مقرين ولا 
عالمين بنزول الرزق من ماء إلى سماء حتى ينتهي إليهم» فأفردت لفظة 
"السماء* هنا لذلك. وأما الآية الى في سبا؛ فإنه لم ينتظم ها ذكر إقرارهم ما 
ينزل من السمای وغذا أمر رسوله بأن يجيب» ولم يذكر عنهم أنهم هم 
امجيبون» فقال: «فُل من رفم رت الوت والأزض ب فل آنه وم يقل: 
فسيقولون الله أي الله وحده الذي ينزل رزقه على احتلاف أنواعه ومنافعه من 


السماوات". 
)١(‏ یونس: ۳۱. 
(۲) سبا:٤٢۔.‏ 


(۲) البرهان للزر كشي؛ /۸. 
٩٩6 -‏ - 


وما ذكره الزركشي آفاده بتمامه من ابن القيم في كتابه "بدائع الفوائد". 

وهو تحقیق بديع مفيد في توحيه الآيات الى استدل بها الجهمية على 
مذهبهم في نفي العلو ودعوى أن الله عز وجل في كل مكان. 

ويمكن الإشارة إلى هذه المسألة ليتبين هذا التوجيه: 

أولاً: ذهبت الجهمية إلى أن الله تعالى في كل مکان» ولا یخلو منه مكانء 
ولا يكون في مكان دون مکان» واستدلوا عثل آية الأنعام السابقة ط وهو آله فى 
لشمَوت وق الأزض یلم رم هركم 4. تعالى الله عن قوغم علوًا کی 

وفرارًا من إثبات مكان دون مكان أو جهة معينة سوهي العلو عند هل 
السنة- أوٴل الجهمية ومن تبعهم النصوص ال تثبت أنه في السماء مثل قول الله 
تعالى: « ءأینم من فى أَلسّمَاءٍ أن حسف بکم آلأرَضَ4 بتأويلات منحرفة توهمّا أن 
کون الله ”في السماء“ ععنی أنه داحل السماوات تحيط به وتحویه» تعالى الله عن 
ذلك علوا كبيراء ولذا قال ابن القيم بعد تحقيقه لمعنى ”السماء“ في آيات سورة 
الملك: (ولما لم تفهم ابلهمية هذا المعنى أحذوا في تحریفه). 


١١١//ركفلا انظر: بدائع الفوائد۱۲۹/۱ وابن القيم أفاد أكثره من السهيلي في نتائج‎ )١( 
وصاغه بعبارة أكثر وضوحًا وتنظيمًاء وزاد علیه. وقد وقف الزركشي على كلام‎ 
.۹/ السهيلي ونقل عنه بعض لفظه كما في البرهان؛‎ 

(۲) انظر في مذهب الجهمية: الرد على الجهمية للامام أحمد/ه ٠١‏ و۱۳۰ والرد على 
الجهمية للدارمي/ ۰۳ والابان ٩۱/8‏ وبيان تلبيس ا حھمي ٢1‏ إ٥‏ وبجموع 
الفتاوی۱۷۲/۲ و۲۹۸ و٤٤٦.‏ 

 )۲(‏ بدائع الفرائد۱۳۰/۱ وانظر: التدمریة/۸۰» وهي ضمن محموع الفتاوی۵۲/۳) 
والفتوی الحموية الکبری/۰۵۲۳ وهي ضمن مجموع الفتاوی۱۰/۵) وحموع 
الفتاو ی٤‏ /۲۷۱. 

- 8 بت 


وني الأرض ؛ وعلى هذا حمل وتن حال أو خبرء» ويشهد له ويبينه قول 
الله تعالى: ط وَهُوَ الى ف اَلمَمَاو له وی الأرَضِب لد ۱۳4 أي: هو له من في 
السماوات وإله من في الأرض» وقول الله تعالى: « لو كانَ فما هة إل ال 
وتا 4. قاله الامام أ مد واختارہ ابن تيمية وابن كثير والشنقيطي( 
وهو الذي ذكره ابن القيم آنقاء وبه قال بعض فضلاء الأشاعرة كابن عطية©» 
والقرطبي”” والزركشيء وقال ابن عطية: (وهذا عندي أفضل الأقوال وأكثرها 
إحرارًا لفصاحة اللفظ وجزالة العنی)۲ وهو الذي عليه الأكثر. 


.۸٤ الزحرف:‎ )۱( 

(۲) الانبیاء: ۲۲. 

(۳) محمد الأمين بن محمد الختار بن عبد القادر الجكي الشنقيطي» من علماء بلده شنقیط 
في التفسير والفقه والأصول واللغة وغيرهاء ثم رحل إلى الحج واستقر في الدینة» ودرس 
في حرمهاء وف امامعة الإسلامية فيهاء وكان على منهج السلف الصا ولد سنة 
(۱۳۲۵هس) وتوفي ممكة سنة (۱۳۹۳هس). انظر: الأعلام"/45» ومعجم 
الولفین ۰۱/۳ ومع صاحب الفضيلة محمد الأمين الشنقيطي/ محاضرة ملحقة بالجزء 
العاشر من أضواء البيان. 

(4) أبو محمد عبد الحق بن غالب بن عبد الرحمن ابن عطية المحاربي الغرناطي» من علماء 
التفسير والفقه واللغة والأدب» ولي القضاء وغزا مع جيوش الملثمين» ولد سنة 
(١۸٤ه)‏ وتوفي سنة (١4هه)‏ وقيل غيرها. انظر: الأعلام۲۸۲/۳ ومعجم 
المؤلفين 5/7 ه. 

)٥(‏ أبو عبد الله محمد بن أحمد بن أبي بكر الأنصاري الخزرجي القرطبي» من علماء التفسير» 
توفي سنة (١/ا5ه).‏ انظر: شذرات الذھب٥/٣۳۳ء‏ والأعلام۰۳۲۲/۰ ومعجم 
الولفین ۲/۳ ه. 

(ت) ار الوجیزد/3. 

٩۱" - 


قال ابن عبد البر في رده على الجهمية: (فإن احتجوا بقول الله تعا ی: 
١‏ وهو آلَنِى فى آلشمام إل وق آلأزض ب له 4 وبقوله: « وهو آله فى السُمَوّتِ وق 
آلأرض 4 وبقوله: $ ما بگو ين َو نَعَو إلا هُرَ ربهر 4 الایدک 
وزعموا أن الله سبحانه في كل مكان بنفسه وذاته» تبارك وتعالى؛ قيل لهم: لا 
حلاف بيننا وبينكم وبين سائر الأمة أنه ليس في الأرض دون السماء بذاته؛ 
فوجب حمل هذه الآيات على ا عنی الصحيح ا حتمع علیه وذلك أنه في 
السماء إله معبود من أهل السماء ون الأرض إله معبود من أهل الأرض» 
وكذلك قال أهل العلم بالتفسيرء فظاهر التنزيل يشهد أنه على العرش؛ 
والاعتلاف في ذلك ساقط. وأسعد الناس به من ساعده الظاهرء وأما قوله في 
الآية الأخرى: « وی الأزض لدب فالإجماع والاتفاق قد بین المراد بأنه معبود 
من أهل الأرض, فتدبر هذا فإنه قاطع إن شاء الل" . 
وللعلماء توجيهان آخران في الآية: 

آحدها: أن قوله: $ فى سوت ون الأرض 4 يتعلق بقوله: « یعلم سرکم 
وَجَهْرَكُمَ 4» آي: وهو الله يعلم سر کم وجهركم في السماوات وق الأرضء 
ويبينه ويشهد له قول الله تعالى: $ قل أَنَلَهُ الى یَعلَمْ الب فى اَلسَمَيوتِ 
£ ۳( 


وَالا رض 4 


۳ 


ری اغادلة: ۷. 
(۲) التمهید۱۳۳/۷. 
۳ الفرقان: ٦۔‏ 
٩٩۷ -‏ 


وثانيهما: أن الوقف تام على قوله: « فى سَمَوّتِ» وقوله : فى 
آلازض» يتعلق ما بعده» أي: يعلم سركم وجه ركم في الأرض" وهذا 
| التوجیه هو الذي وصف الزركشي أصحابه بأنهم من ا حسمة وهذا وصف 
ذم يطلقه المبتدعة كثيرًا على أهسل السنة زورًا وبھتائاء فكان الأولى 
بالزر كشي اجتنابه. 

الثا: ما توهمه ابلهمية ومن تبعهم من أن الحرف ”في“ في قوله تعالى: 
< ینم من فى آَلسَمَاءٍ 4 أو في قوله: « وهو الله فى آلسَمَوتِ»4 -على من يرى 
الوقف على « اَلِكُمّوّتِ 4- يدل على الظرفية فيوهم أن کون الله ”في السماء“ 
.معنى أنه داحل السماوات تحيط به وتحويه» ناوجب منهم تأویلات باطلة» 
يردها ما ذكره الزركشي من تحقيق في إفراد ”السماء“ وجمعهاء وسيأتي -بإذن 
الله- بیان ذلك عند الحديث عن الحرف ”في“ في مبحث الدلالة من هذا 


الفصلء والله أعلم. 


)١(‏ انظر أقوال العلماء في الآية» والرد على الهمية: الرد على الجهمية للإمام هد/۱۳۰ 
والرد على الجهمية للدارمي/۳۳ والإبانة/41» والتمھیسد۱۳۳/۷ ومعالم 
التنزیل ۰۱۲۷/۳ واحرر الوجيز”/5؛ والحامع لأحكام الرآن٦/٠١٥۲‏ ونقض 
التأسيس ۰۵/۲ والرد الأقوم على ما في فصوص الحكم» ضمن مجموع الفتاوی۳۹۲/۲) 
وتفسير القرآن العظیم۰/۳ ۲ » واجتماع ا حیوش الإسلامية» وأضواء البیان ٣٢۲٤/١‏ 
و۱۸۲/۲۔ 


- ٩۱۸ - 


سے 
نس ودين شی ہے 


1ك 0ت ہے 


۳- جمع ”بار“ و "بر" للملائكة والآدميين. 

قال ركفي (حیث ورد ”البار” بحموعًا في صفة الآدميين قیل: ”أبرار“ 
كقوله: ( رن الْأَبَرَارَ هى تيم ۳4 وقال في صفة الملائكة: $ بررَوٍ4)» ونقل 
عن الراغب أنه قال: (حص الملائكة بها من حيث إنه أبلغ من ”أبرار“ جمع 
جر“ را" مع ”ار“ ور" أبلغ من ”بار“ كما أن عدلاً أبلغ 
من عادل/. 

قال الز ركشي معقبًا على کلام الراغب: روهذا بناء على الرواية في تفضیل 
الملائكة على البش)(*. 

وم يبين الز ركشي موافقته لهذا التوحيه من عدمها؛ وان كان أحسن في 
بيان مأحذ الراغب في توحیهه إذ مسألة تفضيل الملائكة على البشر رما كانت 
دافعًا للراغب إلى هذا التوحيه» وأقول: رعا؛ لأنی ۸ أقف على قول صريح 
للراغب في هذه المسألة» كما أن توجيه الراغب یرد عليه بعض المآحذ, وهذا 
بیان المسألة: 

أولاً: مسألة تفضيل الملائكة على البشر من المسائل الي ليس فيها قول 
واحد لأهل السنة وان كان جمهورهم على تفضيل صالحي البشرء وكذا 
الأشاعرة» وأما المعتزلة فيرون تفضيل الملائكة على البشر مطلقًا. 


۰۱۳ الانفطار:‎ )١( 
۰.۱۱ عبس:‎ )۲( 
ف نقل الرزكشي لكلام الراغب سقط وتام القول كما في المفردات/5١١ : (خص بها‎ )6( 
الملائكة في القرآن من حيث إنه أبلغ من آبران فانه جمع بر...).‎ 
البرهان للز ركشي؛/۰۱۸‎ )٤( 
- ٩۱۹ - 


وهذه المسألة --کما قال تاج الدين الفزاري”“- (لا يتوقف عليها أصل 

من أصول العقائد» ولا يتعلق بها من الأمور الدينية كثير من القاصد. وغذا 
خلا عنها طائفة من مصنفات هذا الشأن» وامتنع من الكلام فيها جماعة من 
الأعيان» وكل متكلم فيها من علماء الظاهر بعلمه لم يخل كلامه عن ضعف 
واضطراب)0©. 

(وقد رويت عن الصحابة م أحاديث موقوفة ومرفوعة فيها ذكر لهذه 
المسألة» في بعضها تفضيل الومن على بعض الملائكة» وبعضها تفضيل بي آدم 
على الملائكة؛ ولكنها أحاديث إما ضعيفة أو موضوعة)!". 


)١(‏ تاج الدين أبو محمد عبد الرحمن بن إبراهيم بن سباع الفزاري» العروف بابن الف رکاح» 
فقيه أصولي من علماء الشافعية المحتهدين» ولد سنة (٤٢٦ھ)‏ وتو سنة (۹۰۷٦١ھے).‏ 
انظر: الأعلام 2751/8 ومعجم الولفین ۰۷۱/۲ 

)۲( عن شرح الطحاویۃ/ ٦٤٤‏ وانظر: تچ القدیر الشوكاني؟/4! ". 

(۳) مباحث الفاضلة في العقیدة/۳۰۷.قال ابن أبي العز في شرح الطحاویة/4۱۱: (الواحب 
علینا الایعان بالملائكة والتبيين» ولیس علینا أن نعتقد أي الفریقین أفضلء فان هذا لو 
كان من الواجبات لبين لنا نصّاء وقد قال تعالى: ١‏ یوم أَكْمَلتُ لگ دینکم 4 


[المائدة: ۲۳ 8 وَمَا كان رَبّكَ یچ 4 [مريم: ٦٦]ء‏ وی الصحيح: «إن الله فورض 
فرائض فلا تضيعوهاء وحد حدودًا فلا تعتدوھاء وحرم أشياء فلا نتھکوھاء وسكت 
عن أشياء رحمة بكم غير نسيان فلا تسألوا عنها» فالسكوت عن الكلام في هذه المسألة 
نفيًا وإثبانا والحالة هذه- أولى) ثم قال: (والمعتبر رححان الدليل» ولا يهجر القول؛ 
لأن بعض أهل الأهواء وافق عليهء بعد أن تكون المسألة مختلقا فيها بين أهل السنة.. 

والأدلة في هذه المسألة من ا لحانبین تدل على الفضل, لا على الأفضلية» ولا نزاع في 
ذلك)ء وقد أطال شيخ الاسلام ابن تيمية بحث المسألة في بحموع الفتاوی؛/۳9۰- 
۲ وانظر: شرح الطحاویة/۰ ۰4۱ ومباحث المفاضلة في العقیدة/؛ ۳۰. 

— o 


ثانیا: لا يسلم للراغب توجيهه؛ إذ يرد عليه أن من أهل اللغة من يرى 
بخلاف ما ذكرء كماقال الجوهري : (جمع البَرٌّ: أبرار» وجمع البار: 
بر" وقال ابن الأثير: (يقال: بر یر فهو بان وجمعه: بَرَرَق ومع 
المَر: آبرای(*) 

وهو يوافق ما ذكره الفراء( من أن العرب لا يجمعون على وزن ”فْعَاَة“ 
إلا والمفرد منه "فاعل قال: (”البررة“: الواحد منهم في قياس العربية ”بار“ 
العرب لا تقول مل“ ينوون به الجمع إلا والواحد منه فاعلء مثل: كافر 
وكفرة» وفاحر وفجرة) إلا أنه قال: (فهذا حکم على واحده "بار*؛ والذي 
تقول العرب: رجل بر وامرأة بر ثم جمع على تأويل "فاعل" كما قالوا: قوم 
ميرة بَررَة» معتھا من بعض العرب» وواحد الخيرَة: حير» وواحد البرّرَة: يَر)0". 


)١(‏ أبو نصر إسماعيل بن حماد الجوهري الفارابي» من أئمة اللغة» حاول الطيران بجناحین من 
حشب» فسقط إلى الأرض قتيلاً سنة (۳۹۳ھ) وقيل غيرها. انظر: الأعلام 2۳۱۳/۱ 
ومعجم الولفین۳۱۲/۱. 

(۲) الصحاح۰۸۸/۲. 

(۳) جد الدين أبو السعادات البارك بن الأثير محمد بن محمد الشيباني الحزري» محدث لغوي 
أديب» مشارك في التفسیر والفقه وغيرهماء ولد سنة (44 مه) وتولي سنة (705ه). 
انظر: الأعلام ۰۲۷۲/۰ ومعجم الولفین۱۳/۳. 

(4) النهاية فى غريب امحدیث ۰۱۱/۱ 

)٥(‏ أبو زکریا يحيى بن زياد بن عبد الله العروف بالفرای من أئمة اللغة والنحو الكوفيين» 
متكلم ميل إلى الاعتزالء ولد سنة (44١ه)‏ وتوفي سنة (۷٠۲ه).‏ انظر: 
الاعلام4۰/۸ ۱ ومعجم الولفین؛ /۹۵. 

ری معاني القرآن۲۳۷/۳. 

- ٩۲٩ = 


هط 5 


والذي يظهر - والله أعلم- أن المفردين ”بر » وبار“ يجمع كل واحد 
منهما على ”أبرار» وبررة* كما قال في العين: (و”البر“: البار بذوي قرابته 
وقوم ره" و”أبرَا “)27 وقال الأزهري”": (رَحلٌّ ”بر“ بذي قرابعه» و”بار»: 
من قوم "بر" و”أبرَار“)7" وذكر ذلك الفيروزأبادي 

الا لو صح ما ذكره الراغب لكان ”بار“ أبلغ من ”بر“ لزيادة بنيته» كما 
ذکر ال لوسی( 

رابعًا: ذکر الالوسي توجيهين آخرین للفرق بين الحمعین: 

أحدهما: أن ”الأبرار“ من صيغ القلة دون ”البررة“ ومتقو الملائكة أكثر من 
متقي الآدميين فناسب استعمال صیغة القلة» وان ۸ ترد حقيقتها في 
الآدمیین دونهم. 

الثاي: أن صفات الکمال في بي آدم لما تكون كاملة وناقصة وصفوا 
بالأبرار إشارة إلى مدحهم بأكمل الأوصاف» وأما الملائكة فصفات الکمال 


(۱) کتاب الین۲۰۹/۸. 

(۲) أبو منصور محمد بن أحمد بن الأزهر بن طلحة الأزهري الحروي» من أئمة اللغة والعربية؛ 
ولد سنة (۲۸۲ه) وتوف سنة (۳۷۰ه) وقيل غيرها. انظر: الاعلام۳۱۱/۵) ومعجم 
الولفین ۰4۷/۳ 

(۳) تهذيب اللغةه ۱۹۰/۱ 

)٤(‏ القاموس المحيط١/540.‏ والفيروزآبادي هو: جحد الدین أبو الطاهر محمد بن یعقوب بن 
محمد الفيرو زأبادي الشيرازي» من علماء اللغة» وله مشاركة في علوم أخری؛ ولد سنة 
(۷۲۹ھ) وتوفي سنة (۸۱۷ه. انظر : الأعلام ۰۱4/۷ ومعجم الولفین ۷۷۱/۳ 

() روح العاني ۳/۳. 

- ١55 


فيهم لا تكون ناقصة فوصفوا بالبررة؛ لأنه يدل على أصل الوصف. بقطع 
النظر عن البالغة فيه» لعدم احتياحهم لذلك» وإشارة لفضيلة البشر لما في 
كونهم أبرارًا من ابحاهدة وعصيان داعي الحبلة. قال الآلوسي معقبًا: (وفيه ما 
لا یخفی)(. 

خامسًا: لم يظهر لي توحیه تطمعن النفس إليه في الفرق بین الجمعين؛ الا 
أن يكون الفرق مراعاةً للفظ والفاصلة» فجمع الملائكة ”بررة“ مناسب للجمع 
« سرو وزئًا وفاصلة» وم يرد إلا في موضع واحد في سورة عبس» كما أنه 
ورد في حديث ۸ آحد غيره» أخرجه الشيخان وغيرهما عن عائشة رضي الله 
عنها- عن البي يي قال: «الماهر بالقرآن مع السفرة الكرام البررة والذي 
يقرأ القرآن ویتتعتع فيه وهو عليه شاق له أجران»". 

آما جمع ”الأبرار“ فجاء مراعاة للفاصلة في سورة آل عمران» ومقابلة 
للجمع « آلفجار > في سورتي الطففین والانفطار. 

لکن یشکل على هذا التوجيه جمع ”الأبرار“ في سورة الانسان حيث لم 
يرد فاصلة ولا مقابلةً للفجار واستعماله أيضًا- في السنة النبوية للآدميين 
دون الملائكة. 

ويتبين ما سبق أن لغة القرآن والسنة في جمع الملائكة ”برَرَة“ وفي جمع 
الآدميين ”أبرار“. 

والمقصود من ذكر المسألة التمثيل على خدمة العتقد من خلال الأساليب 
البلاغیة والل أعلم. 


(۱) المصدر السابق. 
(۲) آخرجه البخاري (ح4۹۳۷) ومسلم (ح۷۹۸). 
بت ٩۲۳‏ سب 


5 - تذكير لفظ ”قريب“ في قول الله تعالى: « ان رَحمْت الله ریب یرت 
مین 4 مع أن ” رحمة“ لفظ مونث. 

قال الزركشي بعد ذكره الآية: (ولم يقل: قريبة» قال الجوهري: كرت 
على معنى الاحسان...)» ثم ذكر توجيهات آحری تزید على العشرة". 

والمقصود هنا ما نقله الزركشي عن الجوهري من أن الرحمة ععنی 
الإحسان» و م يعقب عليه» ونص قوله في الصحاح: (ولم يقل: قريبة؛ لأنه أراد 
بالرحمة: الاحسان). 
وتوجيهه يحتمل أمرين: 

الأول: أن ”ال رحمة“ بجاز عن "الاحسان؟. 

فان كان الراد فهو تأويل باطل فيه نفي حقيقة ال رمة عن الله عز وحل: 
وهذا على حلاف منهاج أهل السنة والجماعة» حيث يعتقدون أن رحمة الله 
صفة حقيقية ثابتة له على ما يليق به سبحانه وتعالی*. 

الثابي: أنه يقصد التضمين» لا نفي ال رمة وتأويلها بالإحسانء ولا يلزم من 
التضمين نفي حقيقة المعنى للفظ ”ال حمة“» وهذا التوجيه هو الاقرب خاصة 
أن الجوهري لا يعرف عنه التأويل» وقد قال بالتضمين بعض المفسرين من أهل 
السنة کابن جریر وابن كثير وذكره ابن القيم واستشهد له» قال ابن كثير: 


() الأعراف: 5ه. 
(۲) البرهان للز رکشي ٤٤۰/٣‏ . 
(۳) الصحاح۱۹۸/۱. 
)٤(‏ انظر:صفات الله عز وجل/49١.‏ 
- 4~ 


رم يقل: قريبة؛ لأنه ضمن الرحمة معنى الشواب...) وهو أسلوب عربي 
ستأتي الإشارة إليه حبإذن الله- في مبحث الدلالة من هذا الفصل”". 

وذكر ابن القيم أن هذا التوحيه اعترض عليه باعتراضين فاسدين غير 
لازمين: 

أحدها: أنه لو جاز تأويل المذكر عونث يوافقه» وعكسه؛ لجاز أن يقال: 
کلمت زيد» و كلم هند تأويلاً لزيد بالنفس والجثة» وفند بالشخص 
والشبح» وهذا باطل 

ورده بأنه اعتراض غير لازم» لأنه لم يدع اطراد ذلك؛ وإنما ادعي أنه ها 
يسو غ استعماله لفائدة» وفرق بین ما يسوغ أحيانًا وبين ما يطرد. 

والاعتراض الثاني؛ وهو الذي يتصل بباب العقيدة: أن حمل الرحمة على 
الاحسان؛ إما أن يكون حملاً على حقيقته أو بجازہء وهما ممتنعان؛ فإن الرحمة 
والاحسان متغایران» لا یلزم من آحدهما وجود الآخر؛ لأن الرحمة قد توحد 

في حق من لا یتمکن من الاحسان کالوالدة العاجزة ونحوهاء وقد یوحد 
الاحسان من لا رحمة في طبعه كالملك القاسي» فانه قد يحسن إلى بعض آعدائه 
وغیرهم لصلحة ملکه مع أنه لا رحمة عنده» وإذا تبين انفكاك آحدهما عن 
الآحر لم بجز إطلاقه عليه لا حقيقة ولا بمازاء أما الحقيقة فظاھر؛ وأما ا حاز 
فان شرطه حطور العنی اجحازي بالبال ليصح انتقال الذهن إليه» فإذا كان 
منفکا عن الحقيقة لم خطر بالذهن. 


(۱) تفسیر القرآن العظیم4۲۹/۳ وانظر: جامع البیان٥/٥‏ ١٥٦٥ء‏ وبدائع الفوائد۲۵/۳ 
ومختصر الصواعق المرسلة454/17» ومعالم التنزیل۲۳۸/۳. 
(۲) انظر: ص47 .١‏ 
- ۵ ۱۲ - 


قال ابن القيم: (وهذا الاعتراض أفسد من الذي قبله» وهو من باب التعنت 
والمناكدة» وان هذا من قول أكثر المتكلمين -ولعل هذا العترض منهم- أنه لا 
معنى لل رحمة غائيًا إلا الإحسان ا محض» وأما الرقة الى في الشاهد فلا يوصف 
الله تعالى بها وإنما رحمته جرد إحسانه. ومع آنا لا نرتضي هذا القول -بل 
نثبت لله تعال الرحمة حقيقة» كما أثبتها لنفسه منزهة مبرأة عن خواص صفات 
المحلوقين» كما نقوله في سائر صفاته من إرادته وسمعه وبصره وعلمه وحياته 
وسائر صفات كماله- فلم نذكره إلا لنبین فساد اعتراض هذا العترض على 
قول أئمته» ومن قال بقوله من المتكلمين» ثم نقول: ال رمة لا تنفك عن إرادة 
الاحسان؛ فهي مستلزمة للاحسان أو إرادته استلزام الخاص للعام» فكما 
يستحيل وجود ا خاص بدون العام؛ فكذلك الرحمة بدون الإحسان أو إرادته 
يستحيل وجودهاء وأما قضية الأم العاجزة فإنها وإن لم تكن تقدر على 
الإحسان بالفعل فهي ممسنة بالإرادة» فرحمتها لا تنفك عن إرادتها التامة 
للإحسان الي يقترن بها مقدورها ما بدعاء وإما بایشار يما تقدر عليه ونحو 
ذلك» فتحلف بعض الاحسان الذي لا تقدر عليه عن رحمتها؛ لا یخرج رحمتها 
عن استلزامها للاحسان القدور وهذا واضح. وأما اللك القاسي إذا أحسن 
فإن (حسانه لا یکون رحمة؛ فهذا لأن الاحسان أعم من الرحمة, والأعم لا 
يستلزم الأحص» وهم ۸ یدعوا ذلك فلا يلزمهم» وأیضا فإن الاحسان قد 
یقال: انه یستلزم الرحمة» وما فعله الملك المذكور فليس باحسان في الحقيقة؛ 


وان کانت صورته صوره الاحسان)<؟. 


(۱) بدائع الفوائد۲۱/۳. 
- ۲۲ 


وقد ذكر ابن القيم اث عشر توجیها للآية مبيئا ما فيها من صحيح 
وضعيف ومقارب. مع إيراد الاعتراضات عليها ومناقشتهاء واعتار منها 
توحيهاء قال فيه: (وهو من أليق ما قيل فيها) وهو: (أن الرحمة صفة من 
صفات الرب تبارك وتعالى والصفة قائمة بالوصوف لا تفارقه لأن الصفة لا 
تفارق موصوفها فإذا كانت قريبة من ا حسنین فالوصوف تبارك وتعالى أولى 
بالقرب منه بل قرب رحمته تبع لقربه هو تبارك وتعالى من المحسنين... فالرب 
تبارك وتعالى قريب من ا حسنین ورحمته قريبة منهم وقربه يستلزم قرب رهته 
ففي حذف التاء ههنا تنبيه على هذه الفائدة العظيمة الحليلة» وأن الله تعالى 
قريب من المحسنين» وذلك يستلزم القربین: قرب وقرب رحمته» ولو قال: إن 
رمة الله قريبة من المحسئين؛ لم يدل على قربه تعالى منهم, لأن قربه تعالى 
أحص من قرب رحمته» والأعم لا يسلتزم الأخص» بخلاف قربه فإنه لما كان 
آحص استلزم الأعم» وهو قرب رحمته... وان شعت قلت: قربه تبارك وتعالى 
من المحسنين وقرب رحمته منهم متلازمانء لا ينفك أحدهما عن الآخرء فإذا 
كانت رحمته قريبة منهم فهو أيضا قريب منهم وإذا كان المعنيان متلازمين 
صح إرادة كل واحد منهما فكان في بيان قربه سبحانه من المحسنين من 
التحريض على الاحسان واستدعائه من النفوس وترغيبها فيه غاية حظ ضاء 
وأشرفه» وأحله على الإطلاق» وهو أفضل إعطاء أعطيه العبد وهو قربه تبارك 
وتعالى من عبده الذي هو غاية الأماني ونهاية الآمال وقرة العيون وحياة 
القلوب وسعادة العبد كلهاء فكان في العدول عن قريبة إلى ”قريب“ من 
استدعاء الاحسان وترغيب النفوس فيه ما لا يتخلف بعده إلا من غلبت عليه 
شقاوتهء ولا قوة إلا بالل)"» والل أعلم. 


)١١‏ الصدر السابق۳۱/۳. 
بت ۲۷۷ ٩‏ — 


ی 9ے دجي 
حك جن e‏ 


۵- صيغ المبالغة في أماء الله وصفاته. 
صيغ المبالغة هي: صيغ محولة عن اسم الفاعل للدلالة على المبالغة 
والتکتیر (). ۱ 
وذکر ها علماء العربية أوزائًا عديدة؛ إلا أن الذي ورد منها تی أسماء الله 
وصفاته في القرآن الکریم سبعةء وهي: 
۱- فَعْلانء وم يرد عليه من الأسماء والصفات إلا: الرحمن. 
۲- فّال» وما ورد عليه من الأسماء والصفات: الغفان والتواب» وعّلام 
الغيوب» وفعال لما يريد. 
۳- قَمُول؛ وما ورد عليه من الأسماء والصفات: العُفُورء والشگون 
والودود والرژوف. 
-٤‏ فعیلء وما ورد عليه من الأسماء والصفات: السمیع؛ والبصير» والعليم» والحليم. 
وهذه الأربعة ذكرها ابن أبي الاصبع والزرکشی”. 
ه- فيُعُول: ول يرد عليه من الأسماء والصفات إلا: القَيُومء وذكره 


العلوي(". : 
۳ ۳ ۱ 7 يرد عليه من الأسماءِ والصفات إلا: المقتدں وذكره ابن الأثير 
والعلوي' '. 


م : 
۷َ- فعول: ولم يرد عليه من الأسماء والصفات إلا: القدّوس. 


)١(‏ انظر في التعريف والصيغ: أوضح السالك۲۱۹/۳ء ودراسات لأسلوب القرآن 
الکریم۳/۷. 
(۲) بدیع القرآن/٤‏ ٥ء‏ والبرهان للزر كشي ۰۷۷/۳ 
(۳) الطراز/۲۸۰. 
(4) المثل السائر ۲۷۹/۲ والطراز/۲۸۰. 
- ۱۳۲۸ 


وقد أشكل عند بعض العلماء إطلاق البالغة في أسماء الله وصفاته» فقد قال 
السبكي: ( معت بعض المشايخ يقول: إن صفات الله تعا ی ال هي على صيغة 
المبالغة» كغفار ورحيم وغفور ومنان كلها بحازات؛ وهي موضوعة للمبالغة 
ولا مبالغة فيها؛ لأن البالغة أن يثبت للشيء أكثر مما لهء وصفات الله تعالى 
متناهية في الكمال لا تمكن البالغة فيهاء والمبالغة -أيضًا- تكون في صفات 
تقبل الزيادة والنقص» وصفات الله منزهة عن ذلك). 

قال السبكي: (وعرضت هذا الكلام على الوالد" فاستحسنه) ونسب 
الزركشي القول لبرهان الدين الرشيدي”". 

قال السبكي: (ولا شك أن هذا إنما يأتي تفريعًا على أن هذه الأسماء 
صفات. فان قلنا: أعلام فلا يرد السؤال؛ لأن العلم لا یقصد مدلوله الأصلي 
من مبالغة ولا غيرها)”". 

والذي نقله السبكي مبئ على ثلاث مقدمات: 

أحدها: أن البالغة: أن يثبت للشيء أكثر مما له فهي ادعاء كثرة لا حقيقة لها. 

وثانيها: أن البالغة تكون في صفات تقبل الزيادة والنقصء وصفات الله 
منزهة عن ذلك. 


(۱) والده تقي الدين أبو الحسن علي بن عبد الکاٹی بن علي السبكي» من علماء الشافعية 
ابحتهدین» كما كان أشعريًا جلداء يعادي شيخ الإسلام ابن تيمية» ولد سنة (٣۸١ھے)‏ 
وتوٹی سنة (55/اه). انظر: الاعلام؛/۲ ۰۳۰ ومعجم الؤلفین .٦٦٤/٢‏ 

(۲) البرهان للزركشي۸۱/۳. وبرهان الدين هو: إبراهيم بن لاجین بن عبد الله الرشيدي 
الصري» خطیب بليغ؛ وفقيه وأصولي شافعي» من علماء التفسير والقراءات والنحوء 
وله معرفة بالطب والحساب وغير ذلك ولد سنة (۱۷۳ه) وثوقي سنة (49لاه). 
انظر: الوافي بالوفیات ٦٤/٦‏ ۰۱ وبغية الوعاة 4۳6/۱ وشذرات الذهب58/5١.‏ 

(۲) عروس الافراح؛/۳۱۸. 
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وثالثها: أن أسماء الله ال وردت عليها الصيغ وغيرها صفات. لا أعلام فقط. 

وعلى هذه المقدمات تعليق من وجوہ: 

الأول: أن المبالغة في المقدمة الأولى تصدق على البالغة البديعية الي 
یذ کرها البلاغیون ‏ فنون البدیم؛ وأما صيغ البالغة سوهي محل البحث- 
فلیست موضوعة للمبالغة البديعية» وإنما هي باصطلاح اللغویین والنحاة یطلق 
علیها البالغة بالنسبة إلى دلالة مطلق اسم الفاعل» وذلك أن صيغة "فاعل" تدل 
على محرد الحدث سواء كان قليلاً أو كثيراء فإذا قصد الدلالة على الکشرة -- 
كما أو کیفا- حولت صيغة "فاعل" إلى إحدى صيغ البالغة. 

ولا إشكال من هذا الباب في إطلاق ”صيغة المبالغة“ على أسماء الله 
و صفاته الواردة علیها. ۱ 

الثایی: إن كان القصود ف القدمة الثانية أن صفات الله لا تتفاضل؛ فهذا 
غير مسلم به؛ لأن الصحیح عند أهل السنة والجماعة أن أسماء الله وصفاته 
تتفاضل» ليس بينها فحسب؛ بل الصفة الواحدة قد تتفاضل (فالأمر بمأمور 
يكون أكمل من الأمر بمأمور آخخر و الرضا عن النبيين أعظم من الرضا عمن 
دونهم و الرحمة هم أكمل من ال رمة لغيرهم» و تكليم الله لبعض عباده أكمل 
من تكليمه لبعض» وكذلك سائر هذا الباب» وكما أن أسماءه وصفاته متنوعة؛ 
فهي أيضا متفاضلة» كما دل على ذلك الكتاب و السنة و الإجماع مع العقل: 
و ما شبهة من منع تفاضلها من جنس شبهة من منع تعددهاء وذلك یرجم إلى 
نفي الصفات كما يقوله الجهمية لما ادعوه من التركيب) كما قال ابن تیمیة. 


.۳٦۸/ءامألاو وتصريف الأفعال‎ ۳1۸/٤ انظر: عروس الأفراح‎ )١( 

(۲) مجموع الفتاوی۲۱۲/۱۷ء وقد حقق المسألة تحقيقا وافیّا في كتابه: جواب أهل العلم 
والابمسان أن « قل هو آله أَحَدٌ 4 تعدل ثلث القرآن» وهو ضمن بحمسوع 
الفتاوی ۰۵/۱۷ وانظر: شفاء العلیل ٤ ٤/۲‏ ۰۷ ومباحث المفاضلة في العتیدة/۱۳. 
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الغالث: توافق المقدمة الثالثة قاعدة مهمة عند أهل السنة والجماعة» وهي 
كما قال ابن القيم: (أسماء الرب تعالى هي أسماء ونعوتء فانها دالة على 
صفات کماله» فلا تناقي فيها بين العلمية والوصفية» فال ر حمن ا مه تعالى 
ووصفه لا تناف اسميته وصفيته» فمن حيث هو صفة جری تابعًا على اسم الله 
ومن حيث هو اسم ورد في القرآن غير تابع؛ بل ورود الاسم العلم). 

وهذا مب عند أهل السنة والجماعة على أن أسماء الله تعالى مشتقة من 
صفاته وأفعاله( خلافا لمن أنكر ذلك وزعم أنها أسماء أعلام» لا مشتقة من 
صفة أصلاًء كما قال بذلك ابن حزم( وهو حقيقة قول نفاة الصفات من 
المعتزلة والمعطلة» وقد أنكر أهل السنة على من قال بذلك. 

وبهذا يعلم أن قول السبكي: (فإن قلنا: أعلام فلا يرد السؤال...) 
دون تعقيب عليه تقصير منه. 


(۱) بدائع الفرائد۲۸/۱ وانظر: ۰۱۸۳/۱ ومدارج السالکین 251/١‏ وجلاء الأفهام/۲۷۸. 

(۲) بمعنى آنها غير حامدة» وليست أعلامًا حضة وانظر: بدائع الفوائد١/٦۲ء‏ وشفاء 
العلیل ۵۷۳۹/۲ وأسماء الله الحسنى للغصن/4 .١4‏ وينبغي التنبيه إلى أنه لا يصح لأحد 
أن يشتق من صفات الله وأفعاله أسماء إلا ما ورد الشرع به؛ لأن أسماء الله توقيفية» فلا 
يسمى الله إلا ما می به نفسه أو ماه به رسوله َلك 

(۲) الفصل في الملل واللحل۱۲۹/۲ و۱۲۱ و۱۱ وانظر: شرح العقيدة 
الاصفهانیة/۱۳۹ وبدائع الفوائد۲۰/۱) وأسماء الله الحسنى/4 4 .١‏ وابن حزم هو: أبو 
محمد علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الأندلسي» حافظ من أئمة الفقهاء على مذهب 
الظاهرية» ولد سنة (۳۸4هس) وقیل غيرهاء وتو سنة (457ه). انظر: 
الأعلام؛ ٤/‏ 5 ؟» ومعجم الولفین۳۹۳/۲. 

)٤(‏ انظر: التدمربة/۱۸ وهي ضمن بحموع لنتاری ۰۸/۲ وشرح العقيدة 
الأصفهانية/ ۰ ٤‏ ۰۱ وشفاء العلیل ۰۷۳۹/۲ 
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ويرى الزركشي تحقيقا للمسألة أن صيغ البالغة على قسمين: 

الأول: ما تحصل البالغة فيه بحسب زيادة الفعل. 

الفایی: ما تحصل البالغة فيه بحسب تعدد الفعولات وتعددها لا یوحب 
للفعل زيادة؛ إذ الفعل الواحد قد يقع على جماعة متعددين. 

قال: (وعلى هذا القسم - يعي الثاني - يجب تنزيل جميع أسماء الله تعالى 
الي وردت على صيغة المبالغة» كال رمن والغفور والتواب ونحوهاء ولا ییقی 
إشكال حينئذ؛ لهذا قال بعض المفسرين في ”حكيم“: معنى المبالغة فيه تكرار 
كمه بالنسبة إلى الشرائع). ٠‏ 

قال: (وقد أورد بعض الفضلاء سؤالاً في قوله تعالى: « ول َل سل سَىْء 
قدیژ ۳4 وهو أن "قدیرا" من صيغ البالغة يستلزم الزيادة على معنى ”قادر“» 
والزيادة على معنى ”قادر“ محال؛ إذ الاتحاد من واحد لا عکن فيه التفاضل» 
باعتبار كل فرد فرد. 

وأحيب عنه بأن البالغة لما لم يقدر لها على كل فرد وحب صرفها إلى 
بجموع الأفراد الي دل السياق عليهاء والبالغة إذن بالنسبة إلى تكثير التعلق لا 
بالنسبة إلى تكثير الوصف. 

وكذلك قوله تعالى: « وال بکل شیم عَليدٌ 4“ يستحيل عود البالغة إلى 
نفس الوصف. إذ العلم بالشيء لا يصح التفاوت فيه» فيجب صرف البالغة فيه 


ء٦٤ البقرة: ۲۸۶ وآل عمران: ۲۹ و۱۸۹ والمائدة: ۱۷ و۱۹ و4۰ والأنفال:‎ )١( 
.1 والتوبة: ۳۹ء والحشر:‎ 
۰۱۱ (؟) البقرة: ۲۸۲ والنساء: ۱۷۲ والنور: ۳۰ والحجرات: ۱۰ والتغاین:‎ 
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إلى المتعلق» إما لعموم كل أفراده» وإما لأن يكون الراد الشيء ولواحقه 
فيكون من باب إطلاق الجزء وإرادة الکلل)(. 

وقد سبقه إلى هذا التحقيق آبو حيان'" في تفسيره حيث قال عند قوله 
تعالى: « وهو بکل من عَلِيم 74" : (والمبالغة بأحد الأمرين: ما بالنسبة إلى تكرير 
وقوع الوصف. سواء اتحد متعلقه أم تكثر. وإما بالنسبة إلى تكثير التعلق» لا 
تكثير الوصف. ومن هذا الثاني المبالغة في صفات الله تعالى؛ لأن علمه تعالى 
واحد لا تكثير فيه)”". 

وهو تحقيق قد يسوغ لو كانت الصفة لا تتفاضلء أما إذا صح تفاضل 
الصفة كما قرر سابقًا فان صيغة البالغة عائدة على الوصف ومتعلقه» كما قال 
ابن القيم في الجمع بين الرحمن والرحيم: (الرحمن دال على الصفة القائمة به 
سبحانه» والرحيم دال على تعلقها بالرحوم» فكان الأول للوصف. والثاني 
للفعلء فالأول دال أن الرحمة صفته» والثاني دال على أنه يرحم خلقه برهته؛ 
وإذا آردت فهم هذا فتأمل قوله: « وَكَانَ بالموییین رَحِيمَا 4 ط اند بهد 
رثوف رجيم 4 وم يجيء قط: رحمن بھم فعلم أن الرحمن هو الوصوف 
بالرحمة» ورحيم هو الراحم برهته). 


)١(‏ البرهان للزركشي؟/87. 

(۲) أثير الدين أبو حيان محمد بن يوسف بن علي الأندلسي» من علماء التفسير واللغة 
والنحوء ولد سنة (٤٦٥٦ھ)‏ وتوٹی سنة (ه4لاه). انظر: الأعلاع ۱۵۲/۷ ومعجم 
الولفن ۰۷۸۹/۳ 

۰۲۹ البقرة:‎ )٣( 

۰۱۳۰/۱ البحر احیط‎ )٤( 

(ھ) الأحزاب: 4۳. 

.۱۱۷ التوبة:‎ )٦( 

(۷) بدائع الفوائد۲۸/۱. 

۔- ٣٣‏ ۔۔ 


وم یجد علماء أهل السنة غضاضة في إطلاق البالغة على الأسماء والصفات 
الواردة على صيغ المبالغة» وهم يريدون بذلك أنها على هذه الصيغ الي 
وضعتها العرب للدلالة على التكثير وبلوغ الغاية والكمال قي الوصف. ومن 
ذلك ما قاله ابن مندة(؟: رومن أسمائه: الرحيمء قال أهل التأويل: معناه البالغ 
في الرحمة)”"» وقال ابن کثیر: (الرحمن الرحيم: ا مان مشتقان من ال رحمة على 
رحه امبالغة» ورحمن آشد مبالغة من رحيم) قال: (وٹی كلام ابن حریر ما يفهم 
منه حكاية الاتفاق على هذاء وفي تفسیر بعض السلف ما يدل على ذلك 
وقال ابن القيم: (أما الصبر فقد أطلقه عليه أعرف الخلق به وأعظمهم تنريها له 
بصيغة المبالغة» ففي الصحيحين من حديث الأعمش عن سعيد بن حبر 


)١(‏ أبو عبد الله محمد بن إسحاق بن محمد ابن مندة العبدي الأصبهاني الإمام الحافظ 
ا حدث المؤرخ» كان واسع الرحلة كثير الشيوخ» من أثمة أهل السنة والحماعة» ولد 
سنة (۳۱۰ه) وقيل غيرهاء وتوٹی سنة (۳۹۵ه). انظر: سير أعلام النبلاء۲۸/۱۷) 
والأعلام٦/۲۹ء‏ ومعجم المؤلفين1717/9. 

(۲) کتاب التوحيد لابن مندة۲/١ه.‏ 

(۳) تفسير القرآن العظیم 4/۱ ۱۲. 

(4) أبو محمد سلیمان بن مهران الأسدي بالولاء العروف بالاعمش تابعي من أئمة 
المحدثين» ولد سنة (١٦٦ف)‏ وتوفي سنة (۸٤١ه)‏ وقیل غیرها. انظر: سیر آعلام 
النبلاء5/5 ۲۲" والاعلام ۰۱۳۰/۳ 

(5) أبر محمد ویقال: أبو عبد الله سعيد بن جبير الأسدي ولاء من أعلام التابعین وأئمة 
الحفاظ والمقرئين والمفسرين» ولد سنة (45ه) وتو سنة (ه ٩ه).‏ انظر: سير أعلام 
النبلاءغ /۰۳۲۱ والأعلام۹۳/۳. 
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عن أبى عبد الرحمن السلمي"؟ عن أبى موسى'" عن البي یل قال: «ما أحد 
أصبر على أذى سمعه من الله عز وجل؛ يعون له ول وهو يعافيهم 
ويرزقهم»”") قال: (وٹی آمائہ الحسنى: الصبور وهو من أمثلة المبالغة» آبلغ 
من الصابر والصبّا)“. 

وقد ذهب بعض الباحثين إلى أن جميع صفات الله تعالى من الصفة 
المشبهة”“ بغض النظر عن الصيغة الصرفية الي صيغت عليهاء سواء كانت 


)١(‏ ابو عبد الرحمن عبد الله بن حبيب بن ربيعة السلمي الکوفی؛ من أعلام التابعين وقرائهم» 
ولد في حياة البي وقد وتوفي سنة (4/اه) وقيل غيرها. انظر: سير أعلام 
النبلائ؛ .۲٦۷/‏ 

(۷) أبو موسى عبد الله بن قيس بن سليم الأشعري» صاحب رسول الله يل أسلم مک 
ورحع إلى قومه ف اليمن» ثم قدم المدينة مع المهاحرين إلى ا حبشة بعد فتح حيبر» قال 
الذمي: (كان أبو موسى صوامًا قوامًا ربانيًا زاهدًا عابدّاء من جمع العلم والعمل والجهاد 
وسلامة الصدرء لم تغيره الإمارة» ولا اغتر بالدنيا)» وتوي سنة (4۲ه) وقيل غيرها. 
انظر: سير أعلام النبلاء۳۸۰/۲) والاصابق؛ /۱۸۱. 

(۳) آخرجه البخاري (ح۷۳۷۸) ومسلم (ح)؛ ۲۸۰). 

)٤(‏ عدة الصابرین/۰۳۲۹ وممن ذكر”الصبور“ من أسماء الله تعا ی: قرام السنة الأصبهاني في 
الحجة457/7» وفي کونه من أسماء الله نظر؛ لانه ‏ یثبت بنص صحيحء قال ابن العربي 
كما في الأسنى في شرح أسماء الله الحسنى ۱۳۸/۱: (ولم يرد الاسم سمعّاء ولفا ذکر في 
حديث أبي هريرة المفسرء الذي لا يُقطّع به من قول البي يِل ولا من قول أبي هريرة 
5ه)» وانظر في حدیث أبي هريرة ‏ الوارد فيه هذا الاسم: أسماء الله احسنی 
للغصن/۱۰۷ وانظر: صفات ال/۱۸۹. 

(5) وهي اسم مشتق من فعل لائي لازم لافادة نسبة ا حدث إلى موصوفها على وجه 
الثبوت والدوام. 
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صيغة اسم الفاعل کالرازق» أو صيغة مبالغة كالودود والرزّاق» أو صفة مشبهة 
كالعزيز والعظیم". 
وناقش هذا الرأي الدكتور أحمد مختار عمر مبيئًا ضعفه من وجوه: 

-١‏ أنه يلغي الفروق الدلالية الناشئة عن معاني الصيغ أو المعاني الصرفية 
للکلمات. ۱ 

۲- أنه یعجز عن الاجابة عن السوال: لماذا تتعدد الصیغ من اسر الواحد 
في آساء الله الحسنى؟. ٠‏ 

۳ أن رفض تفسير بعض صفات الله على معنى التجدد والحدوث» كما 
يدل اسم الفاعلء یلزم منه رفض إسناد الوصف إلى الله بالصيغ الفعلية؛ 
لأنها أدحل في هذا الباب من أسماء الفاعلين» مع أن الاستعمال القرآني 
على حلاف ذلك؛ بل إن الكثير من هذه الصفات جاء بطريق 
الاسناد الفعلي. 

-٤‏ هذا القول يلغي بابا واسعًا من آبواب البلاغة» وهو مطابقة الکلام 
لقتضى الحال» وهو ما راعاه القرآن الذي يصرف آسالیب الکلام 
حسب ما تقتضیه الأحوال. ٠‏ 

وقد ذکر الزرکشی ما یشکل في هذا الباب ما حاء فيه نفي ابر وهو 
صيغة مبالغة» ولا یلزم من نفي البالغة نفي أصل الفعل» ومنه قول الله تعالی: 


(۱) الصفة الشبهة: دراسة تحویة/۸٥۱ء‏ رسالة ماحستیر بدار العلوم ۱۹۹٦‏ لصبري أحمد 
عبد المقصود؛ عن: أسماء الله احسنی لأحمد ختار/۹۸. 
 )۲(‏ أسماء الله الحسنى لأحمد ختار/۹۹. 
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« وَمَا ربك بطم لبيد ۱4 وذكر في توجيه المسألة أحد عشر وجهّاء بعد أن 
أثبت نفي أصل الظلم عنه سبحانه وتعالى .عثل قول الله تعالى: ط إِنّ ها مطل 
لاس سيا 4 » وقوله تعالى: « إِنّ آله ا یلم تقال دروي" . 

ومن أحسن ما قيل في توحیهها: أن نفي الظلم الكثير نفي للقليل ضرورة؛ 
لأن الذي يظلم ما يظلم لانتفاعه بالظلم فإذا ترك الظلم الكثير مع زيادة نفعه 
في حق من يجوز عليه النفع والضرء كان لقليله مع قلة نفعه أكثر تركا. 

ومن التوجيهات الحسنة: أن ”ظلام» للنسب» كعطار وبڙاز» أي: ليس 
بذي ظلم» ولا یسب إليه الظلم أصلا"؟ ومنه قول الشاعر٩)‏ 

ولیس بذي رمح فيطعنئ به وليس بذي سیف وليس بتبّال 

أي: بذي تبل. 

وأحسن التوحيهات ما قاله ابن أبي الحديد: (أن العرب إذا استعملت هذه 
اللفظة في النفي فإنهم لا يعنون بها إلا ما يعنون بلفظة ”فاعل“ فقطء ولو شعت 
أن أذكر لك من ذلك الأمثلة الكثيرة لذكرتها. فأما في الاثبات فإنهم قل أن 
يستعملوها إلا في الكثرة والتكرير)» ومن الأمثلة على ذلك قول الشاعر”© 


ولست محلال اللا مخافة ولكن متى يسترفد القوم أَرَفِدٍ 
(۱) فصلت: .٦٤‏ 
)٢(‏ یونس: ٤‏ 
(۳) النساء: ٠٤‏ 


)٤(‏ انظر: البرمان للز رکشي۸۰/۳. 

(ھ) البیت لامری القیس؛ وهو في دیوانه بتحقیق محمد أبو الفضل ابراهیم/۳۳. 

رد الفلك الداثر ۲۹۸ 

(۷) البيت لطرفة بن العبد وهو من معلقته في دیوانه/۰۲۹ وحلال: من ا حلول وهو النزول 
بالمكان» والتلاع: جع تلعة, وهي ما ارشع من مسیل له واقخفض عن اال 
والاسزفاد: الاستعانة» ومعنى البيت: لا أنزل في التلاع خوفا أن يمل بي الأضياف؛ 
ولكين مع ذلك أعين من استعان بي . 

نامو - 


لا يريد أنه قد يحل التلاع قليلاً؛ لأن ذلك يدفعه قوله: متى يسترفد القوم 
أرفد. وهذا يدل على نفي البخل في كل حال؛ ولأن تمام المدح لا حصل 
بإرادة الکثرة والله أعلم. 


(۱) انظر: التبيان في إعراب القرآن "٠١/١‏ والبحر احیط۱۳۱/۳ والبرهان 


.۸٦/٣یشکرزلل‎ 
- ۱۳۸ - 


و رو و 


-٦‏ الطاوعة في قول الله تعالى: ولا نِم من أعْفَلتا قله عن گرا وب 
موه( 

الأصل في فعل الطاوعة أن یعطف عليه بالفاء» كما تقول: دعوته فأحاب 
وأعطيته فأذ, وحوز بعضهم العطف بالواوء ومنعه آخرون منهم ابن جي في 
ا خصائص؛ وأورد عليهم الآية الابقة» حيث كان العطف بالواوء فأجاب ابن 
حن بان ”أغفل“ في الآية لیس من المطاوعة؛ وإنما هو معنی: وجدناہ غافلاً, لا 
حعلناه يغفل؛ وإلا لقيل: فاتبع هواه» بالفاء؛ لأنه يكون مطاوعا". 

وذهب إلى هذا ابن الأثير وقال: (لو كان معنى ”أغفلنا“ في الآية: صددنا 
ومنعنا؛ لكان معطوفا عليه بالفای وكان يقال: ولا تطع من أغفلنا قلبه عن 
ذکرنا فاتبع هواه» فلما لم يكن كذلك» وكان العطف عليه بالواو فطريقه أنه 
لا قال: « اقلا لبه عن کرت وب مَوَهُ 4 أن یکون معناه: و حدناه غافلا 
فقد غفل لا الة فكأنه قال: ولا تطع من غفل قلبه عن ذکرنا واتبع هواه؛ 
أي: لا تطع من فعل کذا وكذاء یعدد آفعاله الى توحب ترك طاعته". 

وقد تعقب الز ركشي ابن حي مبيئًا أن الحامل له على هذا التوجيه اعتقاده 
الاعتزالي أن معصية العبد لا تنسب إلى الله وأنها مسببة له؛ فلهذا جعل 
”أفعل“ هنا بمعنى: وجدء لا ععنی التعدية حاصة؟, 


رم الکهف: ۲۸. 
(۲) احصائص ۰۲۰1/۳ 
(۳) ل مغل الساتر ۰۲۲۳/۲ والجامع الکبیر/۲۰۲. 
)٤(‏ البرمان للزركشي۱۲۹/4. 
- ۱۳۹ - 


وتعقب الطوق ابنَ الأثير مبيئًا أن هذا التأويل إنما أنشأه العترلة لملا يلزمهم 
اپیعان بالقدرء قال: (وذكره الزخشري وقال: قد قطع الله توهم المحبرة بقوله: 
(وَاتْبَعَ مَوَنہُ 4 ) قال: (قال بعض أهل السنة: ونحن نقول: قد قطع الله وهم 
المعتزلة بقوله: « أغفلتا قلْبَهم 4 ط وَأَصَلَه ال ع علم 4 و ١‏ طَبَعَ ال على 
فلوم ۷ء وأمثال ذلك). وقال أيضًا: (هذا ليس من أفعال المطاوعة» حتى 
یشبّه ب"کسرته فانکسر* وانما معنی الکلام: لا تطع من جمعنا له» واحتمع له 
الاغفال واتباع هواهء أي: لا تطع الکافرین الذين هذه صفتهم. وأيضاء فانه 
ليس القصود بیان أن اتباع اموی من مسببات الأفعال؛ بل یقال: إن الضلال 
بفعل من ال وهو: الإغفال» وفعل من العبد وهو: اتباع افوی» وهذا ما 
یقوله أهل السنة)0©. 

وهذا تعقيب منهما محمود بيا فيه مأحذ التوحيه ومبناه» وقد سبق أن 
أشرت إلى مذهب المعتزلة في مسألة ”أفعال العباد۳. 

ولابن القیم كلام قيم في هذه الآية يرد فيه على المعتزلة وغيرهم تأويلهمء 
قال فيه: (في الآية رد ظاهر على الطائفتين» وإبطال لقوهماء فانه سبحانه أغفل 


.1٤۷/۲فاشكلا الکشاف ۰۹۰/۲ وانظر: المسائل الاعتزالية في تفسير‎ )١( 

(۲) ا حائیة: ۲۳. 

۳( النحل: ۰۱۰۸ وممد: 1 

ع الا کسیر/۲؛ ۰۲ لکن ينبغي التنبه إلى أن مصطلح "هل السنة“في کلام الطوفي یراد به ما 
يقابل المعتزلة في باب القدر فیدخل بذلك الأشاعرة؛ لأنه متأثر بهم في مسألة القدر؛ 
وان كان الإجمال في قوله لا يبين موافقته الأشاعرة» والله أعلم. 

(ه) انظر: ۹۲ من البحث» وانظر: فهرس المسائل العقدیة/۱5۷. 

- \ £ 


قلب العبد عن ذكره» فغفل هوء فالاغفال فعل الله والغفلة فعل العبد» ثم آخبر 
عن اتباعه هواه وذلك فعل العبد حقيقة. 

والقدرية ٩"‏ تحرف هذا النص وأمثاله بالتسمية والعلم ء فيقولون : معنى 
( أَغْفلكا قَلبَد 4: میناہ غافلاً أو وحدناه غافلاء أي: علمناه كذلك؛ وهذا من 
تحريفهم؛ بل أغفلته مثل أقمته وأقعدته وأغنيته وأفقرته» أي: جعلته كذلك» 
وأما أفعلته إذا وحدته كذلك كأحمدته وأجبنته وأبخلته وأعجزته فلا يقع في 
أفعال الله ألبتة؛ وإنما يقع في أفعال العاجز أن یجعل غيره جبانًا وبخیلاً وعاجزاه 
فیکون معناه: صادفته كذلك. 

وهل يخطر بقلب الداعي: اللهم أقدرني وأوزعي وأغمی, أي: می 
وأعلمى كذلك؟! وهل هذا إلا کذب عليه وعلى المدعو سبحانه؟ والعقلاء 
يعلمون علمًا ضروريًا أن الداعي إنما سال الله أن يخلق له ذلك ويشاءه له 
ويقدره عليه» حتى القدري إذا غابت عنه بدعته وما تقلده عن أشياخه 
وأسلافه وبقي وفطرته لم يخطر بقلبه سوى ذلك. 

وأيضًا فلا يمكن أن يكون العبد هو ال لنفسه عن الشيء فان إغفاله 
نفسه عنه مشروط بشعوره به وذلك مضاد لغفلته عنه» بخلاف إغفال الرب 
تعالى له فإنه لا يضاد علمه عا يغفل عنه العبد» وبخلاف غفلة العبد فإنها لا 
تكون إلا مع عدم شعوره بالمغفول عنه, وهذا ظاهر جداء فثبت أن الإغفال 
فعل الله بعبده» والغفلة فعل العبد)"» والله أعلم. 


)١(‏ يقصد بالقدرية: المعترلة. 
(۲) شفاء العلیل ۲۲۷/۱ وانظر: ۳۰۵/۱. 
تا 
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المبحث الثالت : الدلالة 

ويبحث المسائل التالية: 

أ الترادف في أسماء الله وصفاته. 

يطلق الترادف عند علماء اللغة على تعدد الألفاظ للمعنى الواحد» دون أن 
يرحع هذا الترادف إلى تعدد اللغات» أو أن يكون بین الألفاظ المقول بترادفها 
قرابة صوتیة(. 

والزادف ظاهرة لغوية شغلت علماء اللغة العربية قلعا وحديئًاء واحتلفوا 
بين إثباتها أو إنكارهاء إلا أن جمهور العلماء على وقوع الترادف7”. 

إلا أن الذي ينبغي الإشارة إليه أن الترادف مسألة لغوية وثيقة الصلة 
بالخلاف بين المعتزلة وأهل السنة في مسألة الأسماء والصفات الإلهية» فأهل 
السنة - كما سبق تقريره- يرون أن أسماء الله أعلام وصفات؛ فهي أعلام 
باعتبار دلالتها على الذات» وهي صفات باعتبار ما دلت عليه من العاني» 
وهي بذلك مترادفة من حيث الذات؛ لدلالتها على مسمی واحد وهو اللہ عز 
وجلء ومتباينة من حهة الصفات؛ لدلالة كل واحد منهما على معناه 
الخاص . 


)١(‏ انظر: هل يقع الترادف اللغوي في القرآن الکریم؟/۱۹۔ 

(۲) انظر في حلاف العلماء القدامى وا حدثین في الترادف: الزهر ۱/٤۰٦ء‏ ودراسات في 
فقه اللغة/۰۲۹۵ وعلم الدلالة/۰ ٢۲ء‏ والکلمۂ/۱۲۹ء وهل يقع الترادف اللغوي في 
القرآن؟۲۸/۹ء وجماليات المفردة القرآنیة/1۰. 

(۳) انظر: ه٠5‏ و۱۳۱ من البحت. 

- ۱۳ - 


أما المعتزلة (فأثبتوا لله الأسماء دون ما تضمنته من الصفات؛ فمنهم من 
قال: عليم بلا علم قدير بلا قدرة» میع بصير بلا مع ولا بصرء فأثبتوا الاسم 
دون ما يتضمنه من الصفات)”©» فهم يرون أن الأسماء لا تتضمن صفات؛ 
وهی بذلك من الألفاظ الترادفة الى ترجع إلى معنى واحد. 

وقد أشار إلى هذه المسألة العلوي في ”الطراز“ فقال: (فأما الأوصاف 
الجارية على الله تعالى فقلما يأتى فيها العطفء وما ذاك إلا لأنها أسماء دالة 
على الذات» باعتبار هذه الخصائص هاء ووافقت الذات في عدم الأولية لها" 
فلاحل هذا جرت ری الأسماء الرادفق كقوله تعالى : ط هر آله الى له ۳ 
۳ عل انیب واسْهده" هو لح آلرّحِيمٌ 4» ثم قال: « الْحَِق الَبَاریٔ 
لْمُْصَوّرُ 4 « الْعَزِيرٌ جیار مر 4 وفال: « آلعزیز العلیم © کافر ال 


(۱) الرسالة التدمریة/۱۸ء وهي ضمن بحموع الفتاوی۸/۳. وانظر: بدائع الفوائد۱۹۰/۱) 
والنحی الاعتزالي في البیان/۲۰۳. 

(۲) قال الشیخ عبد ا حسن العسکر في تحقيقه للطراز «رسالة دکتوراه لم تبشر» ۳۷۷/۲: 
(یظهر أنه يريد بالأولية الابتدائية» فیکون العنی: وانتت الأسماء الذات في أنه ليس لها 
أول» أي: ليس لها بدایة فهي تديمة بقدم الذات. وهذا صحیح؛ فإن الله لم يزل 
مستحقا لهذه الأمعاء لم يحدث له شيء منها بعد أن م يكن مسمى به). 

بو ملا سے 2 

۳( 0 والآيات بتمامها هي: ط هو اللہ الذى لا إل 


هو عم ایب لَه" هو اَن الرحيم رع هو آله الذزف لا له 


578 الملك القذوس السلم الموّین المهیین الْعَرِيد جیار المڪ 
عل 

سُبَحَنَ الله آله َم پذرکورت رج هو آله البق البائ لصو ل لاسما 

الختی ˆ سبح لَه ما فى آَلسمُمّوّتِ والازض وهو لیر الک 4 

[الحشر: 4-۲۲ ۲]. 
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وقابل آلگزب دید آلیقاب ؤى اَلطُول لآ له هو له المصیر»۳ فجاء بها 
على حهة التعدید من دون الواو لا ذكرناه)". 

وقد رد أهل السنة على قول العتزلة في أسماء الله وصفاته» ومن ذلك ما 
قاله ابن تيمية: (معلوم أن الأسماء إذا كانت أعلامًا وجامدات لا تدل على 
معنی» الم يكن فرق فيها بین اسم واسم» فلا يلحد أحد في اسم دون اسم ولا 
ینکر عاقل انا دون اسم بل قد يمتنع عن تسميته مطلقاء وم يكن المشركون 
عتنعون عن تسمية الله بكثير من أسمائه؛ وإنما امتنعوا عن بعضها. 

وأيضًا فالله له الأسماء الحسنى دون السوأى» وإنما يتميز الاسم الحسن عن 
الاسم لسیئ عنام فلو كانت كلها مه الأعلام الجامدات ال لا تدل على 

معنى؛ لا تنقسم إلى حسنى وسوأى)”". 

وقال: (أسماء الله ا حسنی مثل مثل العليم والحي والقدير والرحيم ونحو ذلك 
هي وإن كانت أسماء لله تدل على نفسه المقدسة» فليس ما دل عليه الحي من 
الحياة هو ما دل عليه عليم من العلي وما دل عليه قدير من القدرة وما دل 
عليه رحيم من الرحمة» فمن قال: إن هذه الأسماء الحسنى لا تدل على هذه 
المعاني؛ فهو مكابر للغة الى نزل بها القرآنء فان الأسماء الي تسميها النحاة 
اسم الفاعل واسم المفعول والصفة المعدولة عنها كفعيل وغيره هي أسماء مشتقة 
تتضمن المصادر» بخلاف رجحل وفرس؛ ومن حعل العام لا يدل على علم 


(۱) غافر: ۰۲-۲ 
(۲) الطراز/۲۱۹. 
(۳) شرح العقيدة الأصفهانیة/۱4۰. 
اهعمو 


والقادر لا يدل على قدرة فهو عنزلة من قال: المصلي لا يدل على الصلاة 
والقائم لا يدل على القيام والصائم لا يدل على الصيام وأمثال ذلك)*. 
وقال: (إن كان المخاطب من ینکر الصفات: ویقر بالأسماءء كالعتزلي 
الذي يقول: إنه حي عليم قدیر وينكر أن یتصف بالحياة والعلم والقدرة؛ 
قيل له: لا فرق بين إثبات الأسماء وبين إثبات الصفات» فانك إن قلت: إثبات 
الحياة والعلم والقدرة يقتضي تشبيهًا وتحسيماء لأنا لا نحد في الشاهد متصفا 
بالصفات إلا ما هو جسم؛ قيل لك: ولا تحد في الشاهد ما هو مسمى بأنه 
حي عليم قدير إلا ما هو حسم فان نفيت ما نفيت لكونك لم ده في 
الشاهد الا لجسم فانف الأسماء؛ بل وكل شيء؛ لأنك لا تحده في الشاهد إلا 


سم)” والله أعلم. 


)١(‏ درء تعارض العقل والنقل۲۳۱/۱۰. 
(۲) التدمرية/ه*) وهي ضمن مجموع الفتاوی۲۰/۳. 
-1١45-‏ 


قم 
جس ںا سے لج ری 
سکس 3م ارو ئی 


ب- التضمین. 

قد یتوسع العرب في استعمال لفظ توسعا ليؤدي معناه ومعنی لفظ آخر 
مناسب له فیعطی حکمه في التعدية واللزوم» وهذا أسلوب في العربية معروف 
عند اللغوین والنحاة ب”التضمين» على احتلاف بینهم ‏ کونه قیاسیا 
أو ساعیا(؟. ۱ 

وقد بحثه بحمع اللغة العربية بالقاهرة وحلص إلى اقراره وقیاسیته بشروط 
وعرفه .ما يلي: (التضمين: أن يؤدي فعل أو ما في معناه في التعبیر مودی فعل 
آحر أو ما في معناه» فیعطی حکمه في التعدية واللزوم)”) 

وقد احتلف القائلون بالتضمین في تخريجه» على آقوال عدیدة؛ فمنهم من 
قال: إن اللفظ مستعمل في الحقيقة» ومن قائل: في احاز» ومن قائل: في 
الكناية؛ ومن قال غير ذلك(؟؛ إلا أن الذي ينبغي التأكيد عليه أن اللفظ 
المستعمل معناه باق وهو مراد قال ابن تيمية في رده على البكري*: 
(إن التضمين المعروف في اللغة اما هو ضم معنى لفظ معروف إلى آخر مع بقاء 


(۱) انظر: الخصائص ۳۰۸/۲ والغیٰ/۸۹۷ء والنحو الوایي 2055/7 وبحلة بحمع اللغة العربية 
الملكي ۰۱۸۱/۱ 

)۲( بحلة مجمع اللغة العربية الملكي ۰۱۸۰/۱ 

۳( انظر : حاشية یاسین على شرح التصریح4/۲» وعجلة بحمع اللغة العربية الملكي ٩۱۸۳/۱‏ 
والنحو الوافي 4/۲ ۵۷. 

)٤(‏ أبو ا حسن علي بن یعقوب بن جبریل البكري الصري» من علماء الشافعية» صوقي 
قبوري» ولا دخل ابن تيمية مصر قام عليه وآذاه» ولد سنة (۱۷۳ه) وتوفي سنة 
٤(‏ الاه). انظر: شذرات الذھب٦/٤٦ء‏ والأعلام٥/۳۲)‏ ومقدمة محقق الاستغاثة في 
الرد على البكري ۰1۱/۱ 

- ٩ 6٩ - 
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معنى اللفظ الأول؛ كما في قوله: وَآَحَدَرِهُمْ أن يَفْتِمُولك عن بعض ما أل ال 
الیل ۱4 فإنه ضمن معنى الازاغة فعدي بحرف الغاية ”عن“ مع أنه فتنة» 
وكذلك قوله: «لقَذ ظَلَمَك بِسُوَالِ تعْجَيِكَ ل عاو 4 فإنه ضمن معنى 
الضم وا حمع؛ فعدي بحرف الغاية» مع أن معنى السؤال موحود وكذلك 
قوله: وَكَصَرَسهُ ین الْقَوْ ازير دب ایا 4 ضمنه معنى نحیناہء مع بقاء 
معنى النصر... وهكذا إذا قيل: استغثت بالله من الغوثء فإنه ضمن معنى 
الاستعانة الى هي من العون» فعدي بالبای مع بقاء معنى الاستغاثة وهي طلب 
من المستغاث به» فأما إذا قيل: استغثت بفلان من الغوث .ععنی سألت غيره به 
و توسلت به؛ فهذا لا يجوز لأنه أحال معنى الاستغاثة» فان معناها طلب 
الإغاثة من المستغاث بهء ومعلوم أن المسؤول به والمقسم به والتوسل به ليس 
مسؤولا ولا مطلوبا منه» ففيه تبديل معنى اللفظ فلا يجوز ذلك . 

وقد بحث بعض البلاغيين التضمین» ومنهم العز بن عبد السلام» وعده من 
ابحاز ۳ وبحثه الزرکشي( وما لحظ في بحث العز إيراد بعض الأمثلة الي 


وحهت توجيها يوافق مذهبه العقدي» ومن ذلك: 


(۱) المائدة: ٤٦۔‏ 
(۲) ص: .٢٢‏ 
(۳) الانبیاء: ۷۷. 
)٤(‏ تلخيص کتاب الاستَغاثة۱۸۰/۱. 
ری از القرآ۲۲۱/۵. 
)٦(‏ البرهان للزرکشي۰۱/۳. 
- ۱6 


ما استشهد به على تضمين ”الإيمان“ معنى ”الإقرار“ قال: (المثال السابع 
عشر: قوله تعالى: « يُوینونَ بِألْقَِبِ 4 أي: يقرون بالغیبء لإفادة معنى 
التصدیق بالقلب والإقرار باللسان» وكذلك قوله تعالى: $ ولا تُوینُوَا إلا یمن 
تع ینکر 4 معناه: ولا تقروا وتعترفوا إلا لمن تبع دینک ومثله قوله تعالى: 
( ایو باه 4 معناه: صدقوا بوحدانية الله وأقروا بها؛ ضمّن "آمن* معنى 
”أقر“» فعداه تعديته فصار متضمنًا لتصديق الحنان» وإقرار اللسان؛ وإنما سمي 
إپماا لأن المصدّق قد أمن احدّث من تكذيبه» فلما ضمّن فيه الإقرار تعدى 
بالباء فأفاد معنى الأمن والاعتراف)*. 

وهذا توجيه من العز ی کد فيه عقيدة الأشاعرة - الذين یتسب الیهم- 
في مسمى الإبمان» وهم يرون أن الإيمان لا يطلق حقيقة إلا على جرد تصديق 
القلب» والقول والعمل لا یدحلان في مسمى الإبمان حقيقة؛ وإنما القول سبب 
لظهور التصديق القبي» إذ التصديق كلام النفس» ولا يثبت إلا مع العلم» وأما 
الأعمال فهي خارحة عن مسمى الإمان9“. 


(۱) ابقرة:۳. 

)۲( آل عمران:۷۳. 

و" التوبة:٦۸‏ 

)٤(‏ از القرآ۲۱۷/۵. 

)٥(‏ انظر في مذهب الأشاعرة في مسمى الاعان: أصول الدين للبخدادي/۰۲۷ 
والارشاد/۳۳۳ وأصول الدين للرازي/۰۱۲۷ وموقف ابن تيمية من 
الاٌشاعر۱۳۰۰/۳. 

~16۹4 - 


وقد رد أهل السنة على هذا المذهب» وذكر شيخ الإسلام ابن تيمية 
وحوها في الرد علیه منها: 

أولةً: أن کون "الاعان؟ في اللغة .ععنی ”التصديق“ لا غير» وأنه لا يعرف 
پان في اللغة غير ذلك» دعوى تحتاج إلى إثبات. 

ثانيًا: أنه لو فرض أن "الاعان؟ في اللغة هو ”التصديق“ فمعلوم أن الاعان 
ليس هو التصديق بكل شيء؛ بل بشيء خصوص, وهو ما آحبر به الرسول 
لہ وحينعذ فيكون الإيمان في كلام الشارع آحص من الإيمان في اللغة» ومعلوم 
أن الخاص ينضم إليه قيود لا توحد في جميع العام» كالحيوان إذا أحذ بعض 
أنواعه وهو الإنسان كان فيه العنی العام ومعنى اختص به وذلك المجموع 
لیس هو المعنى العامء فالتصديق الذي هو الإبعان أدنى أحواله أن يكون نوعًا 
من التصديق العامء فلا يكون مطابقا له في العموم وا خصوص من غير تغییر 
اللسان ولا قلبه» بل يكون الإبمان في كلام الشارع مولقا من العام والخاص 
کالانسان الموصوف بأنه حيوان وأنه ناطق. 

ثالثا: أن القرآن ليس فيه ذكر إكان مطلق غير مفسر؛ بل لفظ الإبمان فيه 
إما مقيد وإما مطلق مفسر؛ فالمقيد كقوله: « يُؤْمُِونَ بالْقیب » وقوله: ا 
امن لموسی إل تن 2 یو . رالاق الفسر کت تعالى: 

رد 


وى 


مل ر ۶ هو رر ۳1 2 
الین ءامنواً باه ورسولف ثم لم یرتابوا وَجَنِهَدُوأ بامولهم اتفه فى سیل الله 


- یقت 


وتيك هم آلصَّدِقُوَ 4 ونحو ذلك» وقوله: $ فلا وَرَبَكَ لا یُؤیئورت 
َسَلِيمًا ۳4 وأمثال هذه الآيات. و کل لعان مطلق في القرآن فقد بين فيه أنه لا 
يكون الرحل مؤمئًا إلا بالعمل مع التصدیق, فقد بين في القرآن أن الإيمان لابد 
فيه من عمل مع التصديق» كما ذكر مثل ذلك في اسم الصلاة والزكاة 
والصيام والحج. 

رابعًا: أنه لو فرض أن الاعان مرادف للتصديق فإن التصديق لا يكون 
بالقلب واللسان فقط؛ بل الأفعال تسمى تصديقاء كما ثبت في الصحيح عن 
البي يله أنه قال: «العينان تزنيان وزناهما النظرء والأذن تري وزناها السمع» 
والید تزيٴ وزناها البطش. والرجل تزي وزناها المشي» والقلب يتمنى ذلك 
ويشتهي. والفرج يصدق ذلك أو يكذبه»”" وكذلك قال أهل اللغة وطوائف 
من السلف والخلف» قال الجوهري: والصديق مثال الفسيق: الدائم التصدیق» 
ويكون الذي يصدق قوله بالعمل. وقال ا حسن البصري: ليس الإبمان بالتحلي 
ولا بالتمئ» ولكنه ما وقر في القلوب» وصدقته الأعمال. فالعمل یصدق أن في 
القلب يعاناء وإذا لم يكن عمل كذب أن في قلبه إعاناء لأن ما في القلب 
مستلزم للعمل الظاهرء وانتفاء اللازم يدل على انتفاء الملزوم. 


.٠١ الحجرات:‎ )(( 

(۲) النساء: 1۵. 

(۳) آخرجه البخاري (1۲۳2) ومسلم (ح۰۷٦۲).‏ 
"۳ ۹ه ۱ ۳۳۹ 


خامسًا: ما يرد هذا المذهب النصوص الشرعية من الكتاب والسنة» وأقوال 
الصحابة والسلف» اليّ تدل على دخول الأعمال في مسمى الاعان! ‏ ومنھا: 


ہے وم 


۳ ۲ 2 ہے مجر ہے ہے گا و ے7 و جر 9250 
قول الله تعالى: ‏ قد فلح آلموینون © النین هم فى صلاعهم حشعون © ژالنرین 
ہے تد وري د ع ہے ۔ هی مر > أ ب 5 ۱ (۲) ره ما 
هم عَن الغو مُعَرضورت © وَالذِينَ هم للركوة فجلون 4 الایات' "۰ وقوله تعالى: 
( إِنَمَا آلْمُؤْيئُونَ النین إِذا ذکر اله وجلت فلوم ولذا لت عَلَتيِمّ ءَايَسْهُد ادجم 
راز عكر ری و ے۔ ےہ ما 7 مسر e‏ رم کر فيه رخ م 
يمنا وَعلى رَبَهِمَ يتوكلون © الذيرت يُقيموت الصَّلوة وَيمًا رَزَفَتَهُمْ يُنفقون ©) 
5 7 و ل وير ۶ > ادس و رح ار لا 1 ور )۳( ۲ له 
اولتيك هم الموّینون حقا هم درجت عند رَيْهِمَ ومغفرة ورزق ڪريم ۾ » وهو 
8 1 ےر سو توو رگ عم مت و وم وم ور ۶ دصر مش >2 (WD‏ 
تعالى: « ویبَشر الْمُؤْمِيينَ الذرينَ يَعْمَلُونَ آلصّلحَنت أن هم أجرا گبیرا 4“ » وعن 
البي ول قال: (الڑیمان بضع وسبعون - أو بضع وستون- شعبة فأفضلها قول: 
لإ إله إلا الہ وأدناها إماطة الأذى عن الطريقء والياء شعبة من الاعان»( 
2 £ و £ عن بی و هن 2و 
وقال ع: «الطهور شطر الامان»(؟ وقال َلِكِ: «البذاذة من الابمان»( وقال وي: 


)١(‏ انظر في رد ابسن تيمية على الأشاعرة: الاعان/۰۱۱۵ ۰۲۷۶ وهو ضمن بحموع 
الفتاوی ۰۱۲۰/۷ ۰۲۸۹ وموقف ابن تيمية من الأشاعر:۱۳۵۹/۳. 

(۲) الومنون: 4-۱. 

)٣(‏ الأنفال: ٢۔٥‏ ۔ 

(4) للاسراء: 4. 

(ه) أخخرحه البخاري (ح ۹) ومسلم (ح۲۵) عن أبي هريرة ظه. 

(5) آخرجه مسلم (ح۲۲۳) عن أبي مالك الأشعري #5ه. 

(۷) أنخرحه آبو داود (ح )٦١٤٤‏ وابن ماجه (ح4۱۱۸) والحاكم (۹/۱) عن أبي أمامة 
ذه وصححه الحاكم» ووافقه الذهبي» وحسنه العراقي» وصححہ ابن حجرء والألباني. 
انظر: السلسلة الصحیحة(ح 4۱ ۳۲). 

- ۵۷ - 


«لا إعان لمن لا أمانة ۵( ولا آدل من حديث وفد عبد القيس؛ فقد سأفم 
البي ی فقال: «أتدرون ما الإبمان باللہ وحده؟» قالوا: الله ورسوله أعلم. 
قال: «شهادة أن لا إله إلا الف وأن محمدًا رسول اللء وإقام الصلاةء وإيتاء 
ال زکاق وصيام رمضان. وأن تعطوا من المغنم الخمس»") قال ابن أبي 
العر”: (وأي دليل على أن الأعمال داخلة في مسمى الإبمان فوق هذا الدليل؟ 
فإنه فسر الإبمان بالأعمال» وم يذكر التصديقء للعلم بأن هذه الأعمال لا تفيد 
مع ابشحو. 

وما ذهب إليه العز من أن التصديق يكون بالقلب» يوافق مذهبه في مسمى 
الكلام» بأنه العنی القائم بالنفس دون اللفظ. 

وقد رد شيخ الإسلام على هذا القول ردا وافيًا فقال: (لا يوحد قط 
إطلاق اسم الكلام ولا أنواعه كالخبر أو التصديق والتكذيب والأمر والنهي 
على بحرد المعنى من غير شيء يقترن به من عبارة ولا إشارة ولا غيرهماء وإنما 
يستعمل مقيدًاء وإذا كان الله إنما أنزل القرآن بلغة العرب» فهي لا تعرف 
التصديق والتكذيب وغيرهما من الأقوال إلا ما كان معنى ولفظًاء أو لفظا يدل 
على معنى» وهذا لم يجعل الله أحدًا مصدقا للرسل بمجرد العلم والتصديق الذي 


)١(‏ آحرحه أحمد (۱۳۰/۳) والبغوي في شرح السنة (۷۰/۱) عن أنس ظلہ وحسنه» وقال 
الألباني في تحقیق مشكاة الصاییح۱۷/۱: حديث جيد» وأحد إسناديه حسن, وله شواهد. 

(۲) آخرجه البخاري (ح57) ومسلم (ح۱۷) عن ابن عباس ه. 

(۲) علي بن علي بن محمد بن أبي العز الصالحي» من علماء أهل السنة» ومن فقهاء 
الأحناف» ولي القضاء بدمشق والديار المصرية» واشتهر بشرحه للعقيدة الطحاوية» ولد 
سنة (۷۳۱ه-) وتو سنة (۷۹۲ه-. انظر: شذرات الذهب/۰۳۲۰ 
والأعلام 1/4 ومعجم الولفین 4۸۰/۲ 

. ٤۸۷/۲ شرح العقيدة الطحاوية‎ )٤( 

- 0 


في قلوبهم» حتى يصدقوهم بألسنتهم ولا يوحد في كلام العرب أن يقال: 
فلان صدق فلائّا أو کذبه؛ اذا كان یعلم بقلبه أنه صادق أو کاذب وم 
يتكلم بذلك» كما لا یقال: آمره أو نها إذا قام بقلبه طلب بحرد عما يقترن 
به من لفظ أو إشارة أو نحوهماء ولا قال البي ت:: «إن صلاتنا هذه لا يصلح 
۲ 8 ۱ ما ٠‏ اط 5 0 8 ۰ 
فيها شيء من كلام الناس»7 5 وقال: «إن الله يحدث من امره ما شای وان 
ما أحدث أن لا تکلموا في الصلاق»؛ اتفق العلماء على أنه إذا تكلم في 
الصلاة عامدًا لغير مصلحتها بطلت صلاته» واتفقوا كلهم على أن ما يقوم 
بالقلب من تصديق بأمور دنيوية وطلب لا يطل الصلاة وإنما ييطلها التكلم 
بذلك. فعلم اتفاق المسلمين على أن هذا ليس بكلام» وأيضًا ففي الصحيحين عن 
البي بي أنه قال: «إن الله تجاوز لأمتي عما حدثت به أنفسها ما لم تتكلم به 
أو تعمل به»( فقد أخبر أن الله عفا عن حديث النفس إلا أن تتکلم ففرق 
بين حديث النفس وبين الکلام وأحير أنه لا یواخذ به حتى يتكلم به والمراد 
حتى ينطق به اللسان باتفاق العلماء» فعلم أن هذا هو الكلام في اللغة لأن 
الشارع كما قرر- انا حاطبنا بلغة العرب وأيضًا قفي السنن أن معادًا0) 
قال له: يا رسول ال وإنا لمؤاحذون بما نتكلم به» فقال: «وهل يكب الناس 


(۱) آخرجه مسلم (ح0۳۷). 

(۲) اخحرجه بهذا اللفظ البخاري في صحيحه (کتاب التوحيد - باب 4۲) معلقا بصيغة 
الحزم عن ابن مسعود طا وأخرجه موصولا أحمد رح۳۰۷۰) وأبو داود (ح؛ ۹۲) 
والنسائي (ح۰)۱۲۲۱ وأحرجه البخاري بغير هذا اللفظ (ح۱۱۹۹) ومسلم 
(9۳۸2). 

(۲) آخرجه البخاري (ح5759) ومسلم (ح۱۲۷). 

)٤(‏ أبو عبد الرحمن معاذ بن جبل بن عمرو الأنصاري ا خزرجی ظ۵ صاحب رسول الله 
يلد وأعلم الأمة بالحلال والحرام بتص الرسول بء شهد العقبة وبدرًا والمشاهد كلهاء 
توفي سنة (۱۷١ف)‏ وقيل غير ذلك. انظر: سير أعلام النبلاء ٤١/١‏ ٤ء‏ والاصابة؟/۱۰۷. 


اع مو 


في النار على وجوههم - أو قال: على مناخرهم- إلا حصائد ألسنتهم»( 
فبین أن الكلام إنما هو ما يكون باللسان» وفي الصحيح عن البي ي أنه قال: 
«أصدق كلمة قافا شاعر كلمة لبيد": ألا کل شيء ما خلا الله باطل»”", 
وق الصحيحين أنه قال: «كلمتان خفيفتان على اللسان ثقيلتان فى الميزان 
حبيبتان إلى الرهن: سبحان الله وحمده, سبحان الله العظيم» وقد قال 
الله تعال: « وینذر ليت الوا ند اه وم ما لهم به ین علم ولا لأبَايهر 
كبرت كَلِمَةً زج ین َفوَ مهم إن يلوت إل كذ 4( وفي الصحيح عن 
البي بك أنه قال: «افضل الکلام بعد الفرآن آربع كلمات» وهن في القرآن: 
سبحان اللہ والحمد للء ولا إله إلا ال والله أكسبر» رواه مسلم() وقال 
تعالى: « له يَصْعَدُ للم لطیَب وَآلْعَمَلُ للح یر 4“ ومثل هذا كثير. 

وفي ا حملة حيث ذکر الله في کتابه عن أحد من الخلق من الأنبياء 
أو أتباعهم أو مكذبيهم آنهم قالوا ويقولون وذلك قوم وأمغال ذلك؛ فإنما 


(۱) آخرجه أحمد (۲۳۱/۰ و۲۳ و۲۳۷) والرمذي (ح٦٢٦٦٦۲)‏ وقال: هذا حديث حسن 
صحیح؛ وابن ماحة (ح۳۹۷۳). 

(۲) أبو عقيل لبيد بن ربيعة بن عامر الكلابي ا معضري؛ صاحب رسول اللہ و وشاعر 
مشهور ف ا لحاعلیة وترك الشعر في الإسلام. انظر: الاصابةه /۵۰۰. 

(۳) آخرجه البخاري (ح١٣۳۸)‏ ومسلم (ح٢٥۲۲).‏ 

(4) آخرجه البخاري (ح ٦٦٦٦‏ و۰۰۸۲ و۳٢٢٦٥۷)‏ ومسلم (ح٤‏ ۸ .)۲٦‏ 

(5) الكهف: 4-ه. 

(ن) أخرجه البخاري في صحيحه (كتاب الأيمان والنذور - باب ۱۹) معلقا بصيغة الحزم 
عن البي يد ومسلم (ح۲۱۳۷). 

.٠١ فاطر:‎ )۷( 

- ٩6۵ - 


يعن به المعنى مع اللفظء فهذا اللفظ وما تصرف منه من فعل ماض ومضارع 
وأمر ومصدر واسم فاعل من لفظ القول والكلام ونحوهما إنما يعرف في 
القرآن والسنة وسائر كلام العرب إذا كان لفظًا ومعنى» وكذلك أنواعه 
كالتصديق والتكذيب والأمر والنهي وغير ذلك وهذا مما لا کن أحدًا 
ححده فإنه أكثر من أن يحصىء ولم يكن في مسمی الکلام نزاع بين الصحابة 
والتابعين هم باحسان وتابعيهم لا من أهل السنة ولا من أهل البدعةء بل أول 
من عرف في الإسلام أنه جعل مسمى الكلام المعنى فقط هو عبد الله بن سعيد 
بن کلاب"؟ وهو متأخر في زمن محنة أحمد بن حنبل» وقد أنكر ذلك عليه 
علماء السنة وعلماء البدعة) والله أعلم. 


)١(‏ أبو محمد عبد الله بن سعيد بن كلاب القطان؛ راس المتكلمين في البصرة في زمانه» وإمام 
الطائفة الكلابية» الذي تأثر بآرائه أبو ا حسن الأشعري» توفي سنة (0؛ ١ه).‏ انظر: سير 
أعلام النبلاء۱ ۰۱۷۶/۱ والاعلام؛ /۹۰. 
(۲) الاعا۰۱۲۰/۵ وهو ضمن مجموع الفتاوی۱۳۲/۷. 
- بو - 


ق 
جی سے ایی 
سکس ددن (ارو ’ےی 


ت۔- حروف المعابي. 

لم يفرد البلاغيون هذا العنوان بالبحثء وإنما وحدت في أثناء بحثهم 
البلاغي توحيهات لبعض حروف المعاني» تتناول بعضًا من مسائل العقیدة 
فنظمتها في هذا المبحث» وهذه هي المسائل: 
-١‏ دلالة حرف ال جر ”في“ في الآيات الخبرة بأن الله في السماء. 

يرد حرف ا حر ”في“ لمعنى "الظرفیة" أو ما يعبر عنه ب”الوعاء“» قال المبرد: 
(هذا أصله وقد يتسع القول في هذه الحروف» وان كان ما بدآنا به 
الاصل)(» والقول: إن ”في“ لا تكون إلا للظرفية؛ هو رأي البصريين» الذین 
يرون أن أحرف ا حر لا ينوب بعضها عن بعض بقیاس» وما أوهم ذلك فهو 
عندهم إما مؤول تأويلاً يقبله اللفظء كما قيل في قوله تعالى: « سکم فى 
دوع ال 4: إن ”في“ ليست ععنی ”على“ ولكن شبه الصلوب لتمكنه 
من ال حذوع با حال في الشيء. وإما على تضمين الفعل معنى فعل يتعدى بذلك 
الحرف. وإما على شذوذ إنابة حرف عن آخر. ذكر هذه الأقوال ابن 
هشام"» وقال: (وهذا الأخير هو حمل الباب كله عند أكثر الكوفيين وبعض 
المتأحرين» ولا جعلون ذلك شادًاء ومذهبهم أقل تعسفم". 


)١(‏ التسضب/۱۳۹ وانظر: ای الدانیي/٢٦۲ء‏ ورصف المباني/0٠45»‏ ودراسات 
لأسلوب القرآن ۰۲۷۲/۲ ومن آسرار حروف الحر/71١.‏ 

(۲) طه: ۷۱. 

(۳) مال الدين أبو محمد عبد الله بن یوسف بن أحمد الأنصاري» العروف بابن هشام» من 
أئمة العربية» قال عنه ابن حلدون: (مازلنا ونحن بالمغرب نسمع أنه ظهر .عصر عالم 
بالعربية» يقال له: ابن هشام» أنحى من سيبويه)» ولد سنة (۷۰۸ھ) وئوفي سنة 
(١5لاه).‏ انظر: الأعلام 417/4 ۰۱ ومعجم المؤلفين ۳۰۵/۲. 

)٤(‏ مغين اللبیب/۱۰۰. 

- ۱ ۵۷ - 


ولا كان الحرف ”في“ يدل على الظرفية استدل ا حھمیة بقول الله تعالى: 
١‏ وهو آله فى اموت ون الأرض بقلم رکه وج 4“ على مذهبهم الفاسد 
من أن الله تعالى في كل مكانء ولا يخلو منه مکان» ولا يكون في مكان دون 
مكان» وسبقت الإشارة إلى مذهبهم(. 

وقد تناول بعض البلاغيين هذه الاية فوحهوها هما يرد مذهب الجهمية 
فيهاء فقد قال الزركشي: (واستدلت ابهمية بهذه الآية على أنه تعالى في كل 
مكان» وظاهر ما فهموه من الآية من أسخف الأقوال)"» ومن هذه 
التوجيهات: 

الأول: أن قوله: فى آسموّت وق آلازض 4 يتعلق بقوله( یلم یرک 
وَجَهْرَكُمَ 4 أي: وهو الله يعلم سرکم وحهرکم في السماوات وف الارض. 
ذكره ابن الأثير وقال: (وفي ذلك تقديم وتأخير» أي: يعلم سركم وجھر کم 
في السماوات وق الأرض)(* وذكره الزركشي عن الأشعري”ٴ وهو حقيقة 
قول العز بن عبد السلام -وتبعه ابن النقيب-: (لیس الظرف هاهنا متعلقًا 
بجوهر ولا عرض؛ ولغا هذا من مجاز التشبيه» عبر بکونه قي السماوات 
والأرض عن علمه ما فيهن؛ لأن من حضر مكانًا لم یخف عليه ما في . 


(۱) الأنعام: ۳. 

(۲) انظر: ۱۱۵ من البحت. 

(۲) البرهان للز رکشي۲۱۲/۲. 

(4) المثل السائر ۱۱/۱ 

() البرهان للزركشي۲۱۱/۲. 

ری از القرآن/۱۰۹ وانظر مقدمة ابن النقیب/۸۱. 
— پر ۱ - 


الثابي: أن الوقف يكون على « آلموّت 4 ثم يستأنف الکلام أي: الله 
في السماوات» ويعلم سركم وجهركم في الأرض. ذكره -أيضا- ابن الأثير 
وقال: (إلا أن هذا یمنع منه اعتقاد التجسيم)'» كما ذكره الزركشي ثم قال: 
(وهذا قول احسمت(. 

الثالث: أن معنى قوله: « ومو لله فى السَمَوّت وف الأرْض 4 : وهو الإله 
العبود في السماوات وفي الأرض» مثل قول الله تعالى: « وم دى فى الکماء 
له وی الأزضي رک أي: هو إله من في السماوات وإله من في الأرض. 
ذكره الزركشي وقال: (وهذا القول هو أصح الأقوال)). 

وهذه الأقوال قال بها أهل السنة والجماعة» والأكثر على التوحیه الثالت» 
وقد سبق بيان ذلك في مبحث الصيغة فليرجع لیه( إلا أنه ما ينبغي التنبيه 
إليه أن أهل السنة قالوا بالتوحیه الأول أو الغالث وهم يثبتون علو الله تعالى 
على عرشه فوق سماواته» بخلاف بعض البتدعة كالأشاعرة فإنهم یوجهون 
بهما أو بأحدهما ولا یوجهون بالشاني فرارًا من إثبات صفة العلوء أو ما 
يعبرون عنه ب”الجهة“: ولذا فان العز بن عبد السلام اقتصر على التوجيه الأول 
وقال: (لیس الظرف هاهنا متعلقًا بجوهر ولا عرض)» وأما ابن الأثير 


۰۱۱/۱ المثل السائر‎ )١( 
.7١7/7يشكرزلل البرهان‎ )۲( 
.۸٤ الرحرف:‎ )۳( 
۰۲۱۱/۲ البرهان للز ركشي‎ )4( 
انظر: ۱۱۵ من البحث.‎ )5( 
بت‎ ۵4 - 


والزركشي فيذهبان إلى أن التوجيه الناني هو قول المجسمة أو يلزم منه 
التجسيم» وهو لازم من لوازم القول بالعلو عند من ينفيه. 

أما صفة العلو فهي ثابتة لله» أجمع عليها السلف من الصحابة والتابعين 
ومن تبعهم من أهل السنة والجماعة» كما سيأتي بيانه في مسألة الاستواء من 
مبحث الاستعارة7©. 

وأما لازم ا حسمیة والتحسیم فقد ناقشه ابن تيمية في أكثر من موضع في 
كتبه نقاشًا فريدًا وطویلاء أنقل منه النص الآني: (إذا قال القائل إن الباري 
تعالى حسم؛ قيل له: أتريد أنه مركب من الأحزاءء كالذي كان متفرقا 
فركب؟ أو أنه يقبل التفريق» سواء قيل: اجتمع بنفسه أو جمعه غيره؟ أو أنه من 
جنس شيء من المخلوقات؟ أو أنه مركب من المادة والصورة؟ أو من الجواهر 
المنفردة؟ 

فإن قال هذا؛ قيل: هذا باطل. 

وإن قال: أريد به أنه موحود أو قائم بنفسه... أو أنه موصوف بالصفات» 
أو أنه يرى في الآحرة» أو أنه يمكن رؤيته» أو أنه مباين للعالم فوقه ونحو هذه 
المعاني الثابتة بالشرع والعقل؛ قيل له: هذه معان صحيحة؛ ولكن إطلاق هذا 
اللفظ على هذا بدعة في الشرع؛ مخالف للغة فاللفظ إذا احتمل المعنى الحق 
والباطل لم يطلق؛ بل يجب أن يكون اللفظ مشبنًا للحق نافيا للباطل. 

وإذا قال: ليس بجسم؛ قيل: أتريد بذلك أنه لم يركبه غيره» وم يكن أحزاء 
متفرقة فركبء أو أنه لا يقبل التفريق والتجزثة كالذي ينفصل بعضه عن 
بعض؟ أو أنه ليس م ركبا من الجواهر المنفردة» ولا من المادة والصورة» ونحو 
هذه العاني. ۱ 


)١(‏ انظر: 2۲۸ من البحث. 
= و٩‏ - 


أو ترید به شيئًا يستلزم نفي اتصافه بالصفات» بحيث لا یری؛ ولا يتكلم 
بكلام يقوم به» ولا يباين خلقه, ولا يصعد إليه شيع») ولا ينزل منه شيء ولا 
تعرج إليه الملائكة ولا الرسولء ولا ترفع إليه الأيدي» ولا يعلو على شيء ولا 
يدنو منه شيء» ولا هو داخل العالم ولا عارحه ولا مباين له ولا محايث له 
ونحو ذلك من المعاني السلبية الق لا يعقل أن يتصف بها إلا المعدوم. 

فان قال: أردت الأول؛ قيل: المعنى صحيح» لکن المطلقون هذا النفي 
آدخلوا فيه هذه المعاني السلبية» ویجعلون ما يوصف به من صفات الكمال 
الثبوتية مستلزمة لكونه حسمّاء فكل ما یذ کر من الأمور الوحودية يقولون: 
هذا تحسیمء ولا ينتفي ما يسمونه تحسيمًا إلا بالتعطيل احض. 

ولهذا كل من نفى شيئًا قال لن أثبته: إنه بحسم. 

فغلاة النفاة من ا حھمیة والباطنية(') يقولون لمن آثبت له الأسماء الحسنی: 
إنه بحسم. ومثبتة الأسماء دون الصفات من المعتزلة ونحوهم يقولون لمن آثبت 
الصفات: إنه بجسم. ومثبتة الصفات دون ما يقوم به من الأفعال الاختيارية 
يقولون لمن أثبت ذلك: إنه حسم و كذلك سائر النفاة. 


)١(‏ الباطنية: فرق متعددة يجمعهم الحكم بأن للشريعة ظاهرًا وباطناه وأن لکل تنزيل تأویلا 
والظاهر ماجاء به البي بء والباطن علم التأويل الخاص بعلي بن أبي طالب نله لب 
الدعوة عندهم» وهم يستترون بالتشيع وا حبة لآل البيت» ومن أقدم دعاتهم ميمون بن 
ديصان اليهودي, الذي أظهر الاسلام سنة (7/اه)» وجعل لكل آية أو حديث تأويلاً 
وذهب إلى أن الفرائض والسئن رموز وإشارات» ومن الفرق الباطنية: الإسماعيلية 
والدروز والنصيرية والإمامية. انظر: عقائد الثلاث والسبعين فرقة۷۷/۲١ء‏ والموسوعة 
الميسرة في الأديان والذاهب۹۹۱/۲. 

۱ - 


و کل من نفى ما أثبته الله ورسوله بناء على أن إثباته تحسیم يلزمه 
فيما أثبته)“. 

وما توهمه الجهمية ومن تبعهم من أن دلالة ا حرف ”ي“ على الظرفية 
يوهم أن کون اللہ ”في السماء“ بمعنى أنه داحل السماوات تحيط به وتحویه 
فأوحب منهم تأويلات باطلق يرده أحد وجهین؛ ما أن يقال: إن ”في“ .ععنى 
”على“ نيابة أو جمارّاء كما أشير إليه في بدء المسألة» أو: إن السماء.ععنی العلوء 
وهو معنى صحيح عن العرب. ولا حاحة معه إلى الوجه الأول» كما قال ابن 
تيمية: روما في الكتاب والسنة من قوله: « ینتم من الما ونحو ذلك 
قد يفهم منه بعضهم أن ”السماء“ هي نفس الخلوق العالي؛ العرش فما دونه 
فيقولون: قوله: « فى آلسّمَاءِ 4.كعنى: على السماءء كما قال: « وَلَأصَلِبكُم فى 
جُدُوع آلتخل 4 أي: على حذو ع النحل» وكما قال: ( سیوا فى الأزض 4 
, أي: على الأرض» ولا حاحة إلى هذا؛ بل السماء اسم جنس للعالي» لا يخص 
شيئاء فقوله: فى اَلسَمَآء 4 أي: في العلو دون السفلء وهو العلي الأعلى» فله 
أعلى العلو وهو ما فوق العرش» وليس هناك غيره العلي الأعلى سبحانه 
وتعالى)“. وقد سبق ما ذكره الزركشي من تحقيق في إفراد ”السماء“ وجمعهاء 
في مبحث الصيغة0©. 


(۱) منهاج السنة النبویة۲۱۱/۲ء وانظر: الصواعق الرسلة۳۹/۳٩‏ فإنه بحث فیم. 
(۲) ..الملك: ۰۱۲ 
(۲) الأنعام: ١۱ء‏ واللمل: ۱۹ء والعنکبوت: ۲۰ والروم: ٤٥ء‏ وسباٌ: ۱۸. 
(4) مجموع الفتاوی۱۰۱/۱ وانظر: ۱۰۸ ۱۰۹9 والابانة/۸۹. 
(ه) انظر: ۱۱۲ من البحث» وقد آفاده كما سبق من السهيلي في نتائج الفکر وابن القیم في 
بدائع الفوائد. 
٩۹۲ -‏ - 


وقد ذكر ابن تيمية عن الإمام أحمد أنه قال في حديث ا لحاریة: «أين الله؟ 
قالت: في السماء»: (لکن ليس معنى ذلك أن الله فى حوف السماءء وأن 
السموات تحصرہ وتحويه» فان هذا لم يقله أحد من سلف الأمة وأئمتها؛ بل هم 
متفقون على أن الله فوق سمواته على عرشہء بائن من خلقه» ليس فى مخلوقاته 
شيء من ذاته» ولا في ذاته شيء من مخلوقاته) قال ابن تيمية: (وقد قال مالك 
بن أنس: إن الله فوق السمای وعلمه في كل مکان... إلى أن قال: فمن اعتقد 
أن الله في جوف السماء حصور محاط به وأنه مفتقر إلى العرش أو غير العرش 
من المخلوقات» أو أن استواءه على عرشه كاستواء المحلوق على كرسيه؛ فهو 
ضال مبتد ع جاهل» ومن اعتقد أنه ليس فوق السموات إله يعبد» ولا على 
العرش رب يصلى له ويسجد» وأن محمدا لم يعرج به إلى ربه» ولا نزل القرآن 
من عنده؛ فهو معطل فرعوني ضال مبتدع... وقال بعد كلام طويل: والقائل 
الذي قال: من ۸ يعتقد أن الله في السماء فهو ضال إن أراد بذلك من لا يعتقد 
أن الله في جوف السماء بحیث تحصرہ وتحيط به فقد أخطأء وإن أراد بذلك من 
لم يعتقد ما جاء به الکتاب والسنة واتفق عليه سلف الأمة وأئمتها من أن الله 
فوق سمواته على عرشه بائن من خلقه فقد أصابء فإنه من ۸ يعتقد ذلك 
يكون مکٹہًا للرسول متبعًا لغیر سبیل المؤمنين» بل یکون في الحقيقة معطلاً 
لربه نافيا له» فلا يكون له في ا حقیقة له يعبده» ولا رب يسأله ويقصده. وهذا 


x 


قول الجهمية ونحوهم من أتباع فرعون المعطل) واللّه أعلم. 


)١(‏ مجموع الفتاوی۲۵۸/۵ وانظر: ۵۸/6 من المصدر نفسه. 
۱۱۳ - 


۲- دلالة حرف ار ”على“ في آيات الوعد والوعيد. 
قال الزركشي: (حیث وردت في حق الله تعالى؛ فان كانت في جانب 
الفضل كان معناه تفضا لا لأنه مستحق علیه كقوله تعالى: « كتب نکم على 
تفه أَلرَحْمَةَ 4 ۱ وقيل: معناه القسم وفي جانب العدل والوعيد معناه 
الوقوع وتأكيده» كقوله: « فَإنَمَا علي لب وعلیتا ليساب 4 وقوله: ثم 
إن لتا سای ۾ 499 
وهو بهذا القول يقرر مذهب الأشاعرة» ويرد على المعتزلة القائلين 
بوجوب إنفاذ الله لوعده المستحق للعبد ووعيده المستحق عليه» وهو أصل من 
آصوغم الخمسة المعروف ب”الوعد والوعيد“ فهم یرون أن الله تعال يحب عليه 
أن يعاقب العاصي كما توعده. وأن يثيب المطيع كما وعده؛ وليس الثواب من 
الله تفضلاً ومنة؛ بل لاستحقاق العبد یا والتفضل معنى آخر وراء الشواب» 
قال القاضي عبد الحبار: (وأما علوم ”الوعد والوعيد“ فهو أن الله تعالى وعد 
المطيعين بالثواب» وتوعد العصاة بالعقاب وأنه يفعل ما وعد به وتوعد علیه 
لا محالة» ولا يجوز عليه الخلف والکذب)* وقال: (اعلم أنه تعالى إذا كلفنا 
الأفعال الشاقة؛ فلا بد من أن يكون في مقابلها من الشواب ما يقابله؛ بل لا 


,۱( الأنعام: ِ‌. 
(۲) الرعد: 4۰. 
(۳) الغاشية: ١؟.‏ 
9( البرهان للز ركشي 45/4 . 
(ه) شرح الأصول ا خمسة/١۱۳.‏ 
٩۹6 -‏ - 


يكفي هذا القدر حتى يبلغ في الكثرة حدًا لا يجوز الابتداء ,عثله ولا التفضل 
به... وإنما قلنا: إن هذا هکذا؛ لأنه لو ۸ يكن في مقابلة هذه الأفعال الشاقة 
ما ذکرناه» كان يكون القديم تعالى ظا ًا عابئًام”ء وما ورد من النصوص دالا 
على فضل الله في وابه وجزائه فهو مؤول عندهم بالفضل الحاصل بعد الذواب 
الستحق. أو ععنی العطای كما قال الزخشري في قوله تعالى: « لِيَجَرَى لین 
وا وعلواآلطلخت ین فطل 4: (ما يتفضل عليهم بعد توفية الواحب 
من الثواب» وهذا يشبه الكناية؛ لأن الفضل تبع لشواب فلا یکون الا بعد 
حصول ما هو تبع له. أو آراد: من عطائه» وهو ثوابه؛ لأن الفضول والفواضل 
هي الأعطية عند العرب)(" وقال في قوله تعالى: « ی أحَلَمَا دار الَمقَامة ِن 
فضلی 4: (من عطائه وإفضاله» من قوفم: لفلان فضول على قومه وفواضل 
ولیس من الفضل الذي هو التفضل؛ ؛ لأن الشواب عنزلة الأحر المستحق» 
والتفضل كالتبرع) ". 

وأما الأشاعرة فذهبوا إلى أن الله تعالى لا يجب عليه شيء ألبتة» والشواب 
عندهم ليس حقا للعبد على الرب» وإنما هو فضل حض من غير وحوب على 
الله ولا استحقاق من العبدء قال الرازي: (مذهبنا أنه ليس لأحد على 


(۱) المصدر السابق/٤‏ ۰1۱ 
(۲) الروم: 45. 
)٣(‏ الکشاف4۱۸/۳. 
(۶) فاطر: ۳۵. 
(ه) الکشاف۵۹7۱/۳. 
- ل - 


لله تعال حق)"» وقال الباحوري: (معنى الفضل المحض: الاعطاء عن احتیار 
کاملء لا عن إیجاب بحيث يثيبنا ولا اختیار له في الإثابة أبدًا؛ لكونه علة تنشأ 
عنها معلولاتها من غير اختيار لماء كما يقول ا حکماء ولا عن وجوب بحيث 
تصیر الإثابة مستحقة لازمة يقبح عليه تعالى تركهاء فیٹیینا باختياره لکن مع 
الوجوب» كما يقول المعتزلة. فمذهب أهل السنة؟ أن إثابته تعالى لنا بالفضل 
ال خالص غير مشوبة بإيجاب ولا وجحوب”". 

ويتأولون كل ما يفيد الوحوب على الله عز وحل» كالنصوص المشتملة 
على الحرف ”على“ الدال على الوجوب. فيتأولونه بتأكيد التفضل والوقوع لا 
لإثبات الوجوب والاستحقاق» كما فعل الزرکشی؛ وكذا النصوص المشتملة 
على كلمة ”الحق“ الدالة على الوحوب. فإنهم يقولون: إن الحق المضاف إلى 
الله تعالى لا يجوز أن يفسر ععناه العروف؛ لاستحالة الوجوب على الله تعالى؛ 
وإنما هو معنى التحقق الثابت» أو ا حدیر واللائق» أو أن إطلاق لفظ ای“ 
على ما آخبر به الرب عن نفسه بحاز؛ لأنه كالواحب في تأكد ثبوته وتحقق 
وقوعه» ویجوز أن يكون من بماز المقابلة والمشاكلة في بعض النصوصء» كما 
في حديث معاذ بن حبل طلبه مرفوعا: «ان حق الله على العباد أن يعبدوه ولا 
يشركوا به شيئاء وحق العباد على الله عز وجل ألا يعدب من لا يشرك به 
شیتا(*»(. 


(۱) الاربعین۲۰۱/۱. 
(۲) يريد بأهل السنة: الأشاعرة. 
۳( شرح ابلوهرة/ ۰۱۰۷ وانظر ؛ الارشاد/۳۲۱. 
)٤(‏ آخرجه البحاري (ح۵۹0۷) ومسلم (ح۲۰). 
(ھ) انظر : الوعد الأحروي۱۷۵/۲. 

٩) -‏ نت 


والمنهاج الحق هو ما ذهب إليه السلف الصالح أهل السنة والجماعة» وقد 
حكى شيخ الإسلام ابن تيمية اتفاقهم (على أن الله تعالى إذا وعد عباده بشيء 
كان وقوعه واحبّا بحكم وعده فإنه الصادق في خبره الذي لا يخلف 
الميعاد)"» قال: (وأما أن العباد يوجبون عليه ويحرمون عليه فممتنع عند أهل 
السنة کلهم)؟ وقال عنهم: (وأما الاستحقاق فهم يقولون: إن العبد لا 
يستحق بنفسه على الله شيئًاء ولیس له أن یوجب على ربه شيئًا لا لنفسه ولا 
لغيره» ويقولون: إنه لا بد أن یٹیب المطيعين كما وعد فإنه صادق في وعده لا 
يخلف ال یعاد فنحن نعلم أن الثواب يقع لاخباره لنا بذلك)0": كما أنهم يرون 
أن استحقاق المطيع للجزاء نما هو استحقاق إنعام وفضل» وليس هو استحقاق 
مقابلة» كما يستحق المخلوق على المخلوق» قال ابن تيمية: (وأما الایجاب عليه 
سبحانه وتعا ی والتحريم بالقياس على خلقه؛ فهذا قول القدرية» وهو قول 
مبتد ع مخالف لصحيح المنقول وصريح المعقول» وأهل السنة متفقون على أنه 
سبحانه خالق كل شيء وملیکه» وأن ما شاء كان وما لم يشأ لم يكنء وأن 
العباد لا یوجبون عليه شيئًاء وهذا كان من قال من أهل السنة بالوحوب قال: 
إنه كتب على نفسه» وحرم على نفسه لا أن العبد نفسه يستحق على الله 
شیاه كما يكون للمخلوق على الخلوقء فان الله هو المنعم على العباد بكل 
خيرء فهو الخالق للهمء؛ وهو المرسل إليهم الرسل» وهو الميسر لهم الإيمانء 
والعمل الصالح. ومن توهم من القدرية والمعتزلة ونحوهم أنهم يستحقون عليه 
من جنس ما يستحقه الأحير على من استأحره فهو جاهل في ذلك. وإذا كان 
كذلك لم تكن الوسيلة إليه إلا .ما مَنّ به من فضله واحسانه» والحق الذي 


را) منهاج السنة النبوية ٤٤۸/١‏ . 
9؟) المصدر السابق .٥٥٤/‏ 
(۳) المصدر السابق١/٤۷٤٦٦.‏ 
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لعباده هو من فضله وإحسانه» ليبس من باب العاو ضة ولا من باب ما أوجبه 
غيره علیه» فانه سبحانه هو یتعال عن ذلك)(. 

وأما الوعید فان أهل السنة يرون أن تحقق الوعید مبئ على بوت الشروط 
وانتفاء الموانع» وأن نصوص الوعيد عامة فتحمل على عمومهاء مع اعتقاد أنها 
كغيرها من العمومات تقبل التخصيص بالأدلة المتصلة أو المنفصلة» كتخصيص 
التائب» وصاحب الصغيرة» ومن رححت حسناته بکبائره» ومن استوت 
حسناته بسیثاته» ومن عفا الله عنه بمحض المشيئة» وبالشفاعة» ومن دحل النار 
من عصاة المؤمنين» وهذه موانع تمنع من نفاذ الوعيد» قال ابن تيمية: رو مدا 
كان الوعيد المطلق في الكتاب والسنة مشروطا بثبوت شروط وانتفاء موانع» 
سيئاته» ولا يلحق المشفوع له والغفور له» فان الذنوب تزول عقوبتها الى هي 
جهنم بأسباب التوبة والحسنات الماحية والمصائب المكفرة - لكنها من 
عقوبات الدنيا - وكذلك ما یحصل في البرزخ من الشدة» وكذلك ما يحصل 
في عرصات القيامة» وتزول أيضًا بدعاء المؤمنين, كالصلاة عليه وشفاعة 
الشفيع المطاع» کمن يشفع فيه سيد الشفعاء محمد صلى الله عليه وسلم 
تسليمًا)”"2» والله أعله”". 


(۱) اقتضاء الصراط الستقیم ۰۷۷/۲ 

(۲) مجموع الفتاوی۰ ۳۳۰/۱ وانظر: ۳۵/۲۳. 

(۳) انظر في السسالة: بحمسوع الفتاوی۰۲۳۰/۳ و4۸4/4 441/59 ۳۳۰/۱۰ 
و 40/۱۱ و4 4۹0/۱ و ۶۷6/۲۷ ومنهاج السنة النبوية 44۷/۱ و 4 واقتضاء 
الصراط الستقیم ۰۷۷۰/۲ ومدارج السالکین۳۹۸/۱ والوعد الأخمروي 567/7 
و ۰۷۰/۱ والعتزلة/۲۰۹. 

¬ ۹۸ - 


۳- دلالة حرف العطف ”الواو“ على معن ”الباء» في قوله تعالى: 
۾ وَجَاءَ رت وَاَلْمَلَكُ فا ما »۳ . 

قال الزركشي: (قیل: استعارة "الواو" موضع ”لباء“ لناسبة بینهما في 
معنی ا حمعء إذ ”الباء“ موضوعة للالصاق. وهو جمع» و"الواو“ موضوعة 
للحمح» واحروف ينوب بعضها عن بعض» وتقول عرفا: جاء الأمير بابلیش؛ 
إذا كان بحيئهم مضافًا إليه بتسلیطه أو بأمره» ولا شك أن الملّك إنما يجيء بأمره 
على ما قال تعالی: « وهم بأمری یمور 4 فصار كما لو صرح به وقال: 
حاء الملك بأمر ربك» وهو كقوله: « فَآَذْمَبِ أنت وَربنک 4 أي: اذهب أنت 
بربك» أي: بتوفيق ربك وقوته. إذ معلوم أنه إنما يقاتل بذلك من حيث صرف 
الكلام إلى الفهوم في العرف)(*. 

وهذا التوجيه إنما حى إليه لنفي صفة ابحيء والإتيان عن الله تعالى» وقد 
دلت النصوص الشرعية من الکتاب والسنة على أن ججيء الله وإتيانه حقيقة 
على ما يليق به سبحانه وتعالى» كما في قوله تعالى: « هل يَنظُرُونَ لا أن باتهم 
آله فى ظُلَلٍ ین المام وله 4 وقوله: « هل يَطُرُونَ لا أن تأتيَهُمُ 


55 ۹ ین رت ۷ک وقال رسول ال کا «یجمع الله الناس يوم القيامة 


.۲۲ الفجر:‎ )١١ 
۰۲۷ الأنبیاء:‎ )۲( 
۲ الائدة:‎ )۳( 
۰۲۱۲/۲ البرهان للز ركشي‎ )٤( 
۰۲۱۰ (ھ) الیقرة:‎ 
.۱۵۸ الأنعام:‎ )5( 
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فيقول: من كان يعبد شيئًا فليتبعه. قال: فيقول المؤمنون: هذا مكاننا حتی 
يأتينا ربناء فإذا جاء ربنا عرفناه» فيأتيهم اللہ فيقول: أنا ربكم. فیقولون: 
أنت ربنا فیتبعونه»( وقال یل في حديث طويل: «فيأتيهم الجبار في صورة 
غير صورته التي رأوه فيها أول مرة» فيقول: أنا ربکم...». وسيأتي مزيد 
بيان ذه الصفة". 

ویرد على هذا التوجیه أن الله قال بعد الاية السابقة: ‏ وجایء يَوْمِذَ جهن 4 
فلو كانت ”الواو“ .ععنی ”الباء“ لوردت الآية بالباء كما وردت في هذه الایت 
وٹی قوله تعالى: ط وَچائ: بالئیسج والشهدآء 4 . 

وقیاس هذه الآية بآية الائدة ط فَأَذْهَبَ نت وراک 4 لا ینتهض؛ لأن التأویل 
في آية الائدة غير مسلم» فهو قول آراد البهود حقیقته بدلیل قوهم: « فقلاً 4 
بالتثنية» ولو كان ا حيء والذهاب غير جائز على الله تعالی فلم الدفاع عن 
اليهود وهم قد عهد عنهم سوء الدب مع اللہ حل وعلا؟! وهذا القول من 
تمردهم وسوء أدبهم؛ لا في وصف الله بالذهاب» وانما في أسلوب الخطاب 
الذي يفيض استهانة واستهزاء بالله ورسوله قال الطبري: (وكان بعضهم 
يقول في ذلك: لیس معنى الكلام: اذهب أنت وليذهب معك ربك فقاتلاء 


)١(‏ آخرجه البخاري (1۰۷۳2و۰)۷:۳۹ ومسلم (ح۱۸۲) ء والدارمي بسنده في نقضه 
على المريسي ۸۱ عن أبي هريرة تیه واللفظ له. 
(۲) أخرجه البخاري (ح۰)۷۳۹ ومسلم (ح۱۸۳) عن أبي سعيد الخدري #ه. 
(۲) انظر: ۳۰۵ من البحث. 
(۶) الزمر: 59. 
م۱ سے 


ولكن معناه: اذهب أنت يا موسىء وليك ربك» وذلك أن الله لا يجوز عليه 
الذهاب. وهذا انا كان يحتاج إلى طلب المحرج له لو كان الخبر عن قوم 
مؤمنين» فأما قوم آهل خلاف على الله عر ذكره ورسوله» فلا وجه لطلب 
الحرج لكلامهم فيما قالوا في الله عرّ وجل وافتروا عليه» إلا .ما يشبه كفرهم 
وضلالتهم( والله أعلم. 


.57١/4نايبلا جامع‎ )۱( 
٩٩/۱ = 


رقم 
جں تيج ی 
ہے وج ری ہے 


-٤‏ دلالة العطف ب”ثمّ» في قول الله تعالى: ( فك رَقبَةِ ئا أَوْ طسق 
ور ی مَسعْبَو رق بَا ذا مقر @ آز کا ذا مث 2 نم كان بن ین 
منوا وَتَوَاصَوَ بأَلصَّبْرِوَتَوَاصُوَآ بِالْمَتَحْمَةِ 4 . 

قال العز بن عبد السلام في ”ثم»: (تستعمل في تراحي الزمان والمكان» ثم 
يتجوز بها في تراعي بعض رب بالتباعد العنوي» تشبيها للتراحي العنوي 
بالتراحي الزماني والمكاني) وضرب لذلك أمثلة» منها الآيات السابقة» وقال: 
(حاء بشم“ للراحي الذي بين الإبمان والعمل الصالح؛ فان الإيمان أفضل من 
فك الرقاب وإطعام السغبان» فهما متراحيان عن الإبمان في الفضل, فهو مؤخر 
في اللفظ مقدم في الفضيلة والرتبة على تباعد وتراخ» يدل على ذلك أن رسول 
الله وله لما سئل: أي الأعمال أفضل؟ قال: «إعان بالله» قيل: ثم ماذا؟ قال: 
«حهاد في سبيل الله» قيل: ثم ماذا؟ قال: «حج مبرور»”"» وهذا أيضًا تراخ 
في رتب الفضائل. ويدل على أن ”م“ في الآية لتراحي الرتب لا لتراحی 
الزمان؛ أن الإبمان شرط في اعتبار فك الرقاب وإطعام السغبان» فلا جوز أن أن 
يتقدم المشروط على شرطه)”"» وتبعه على ذلك ابن النقيب©). 

وقول العز: (للتراحى يي الذي بين الإمان والعمل الصالح) إن كان يقصد 
ب”الإيمان“ - هنا- اسم الایمان المطلق في الشرع فلا يصح قوله؛ لأنه يرى أن 


رم البلد: ۱۷-۱۳ 
(۲) آخرجه البخاري (ح5١)‏ ومسلم (ح۸۳) عن أبي هريرة ذه 
(۲) از القرآ۱5۲/۵. 
(4) مقدمة تفسیر ابن النقیب/۸۲. 
٩٩۲ -‏ 


العمل ليس داخلاً في اسم الإبمان» وهذا مذهبه الذي سبق الرد علیه(؟ والعمل 
من الامان» كما سبق تقريره عند أهل السنة والجماعة. 

أما إن كان يقصد به - هنا-: الإيمان القلي» فهذا صحیح وقد قال به 
أهل السنة في هذه الآية وفي الحديث» والعمل الصالح لا ينتفع به المرء إلا بهذا 
الابعان» وهو من الأعمال كما دل عليه الحديثء قال ابن كثير في تفسير الآية: 
(وقوله تعالى: « ثم كان ین این انوا 4 أي: ثم هو مع هذه الأوصاف ال ممیلة 
الطاهرة مؤمن بقلبی محتسب ثواب ذلك عند الله عز وحل» كما قال تعالى: 
« وَمَنَ اراد لاخرة وسعی ها سعیها وهو مُوَمنةَ لب كان سَعَيْهُم مُشْكُورًا 4( 
وقال: و مَن عمل صلحا ین دراو ای وَهُوَ مین 4 الآية”). وقال البغوي 
في الایات: (بيّن أن هذه القرب إنما تنفع مع الإبمان)0 . 

وقد ناقش ابن تيمية دلالة العطف على المغايرة بین الإيمان والعمل الصاح 
فقال: (وأما قولحم: إن اللہ فرق بين الإعان والعمل في مواضع؛ فهذا صحیح 
وقد بينا أن الإبمان إذا أطلق أدخل الله ورسوله فيه الأعمال المأمور بهاء وقد 
یقرن به الأعمال» وذكرنا نظائر لذلك کثيرة» وذلك لأن أصل الاعان هو ما 
في القلب» والأعمال الظاهرة لازمة لذلك لا یتصور وحود إيمان القلب 
الواحب مع عدم جميع أعمال الجوارح» بل متى نقصت الأعمال الظاهرة كان 


)١(‏ انظر: ٥٥١‏ من البحث. 
(۲) الاسراء: ۰۱٩‏ 
(۲) النحل:۹۷۰. 
)٤(‏ تفسير القرآن العظیم1۰۸/۸. 
)٥(‏ معام التنزیل1۳۳/۷. 
- ۱۷۳ - 


لنقص الإبمان الذي في القلب» فصار الایمان متناولاً للملزوم واللازم؛ وان كان 
أصله ما في القلب» وحيث عطفت عليه الأعمال فإنه أريد أنه لا يكتفى بلعان 
القلب» بل لابد معه من الأعمال الصالحة. 

ثم للناس في مثل هذا قولان» منهم من يقول: المعطوف دحل في المعطوف 
عليه وله ثم ذكر با مہ الخاص تخصيصًا له» لفلا يظن أنه لم يدحل في الأول 
وقالوا هذا في كل ما عطف فيه خاص على عام... فعلى قول هؤلاء يقال: 
الأعمال الصالحة المعطوفة على الاعان دخلت ف الاعان وعطف عليه عطف 
ا خاص على العام» ما لذكره خصوصًا بعد عموم» وإما لكونه إذا عطف كان 
دليلاً على أنه لم یدحل في العام. 

وقيل: بل الأعمال في الأصل ليست من الإيمان» فان أصل الإبمان هو ما في 
القلب» ولكن هي لازمة له» فمن ۸ يفعلها كان إعانه منتفيًا؛ لأن انتفاء اللازم 
يقتضي انتفاء الملزوم» لکن صارت بعرف الشارع داخلة في اسم الإيمان إذا 
أطلق... فإذا عطفت عليه ذكرت لعلا يظن الظان أن محرد إيمانه بدون 
الأعمال الصالحة اللازمة للڑمان یوجب الوعدء» فكان ذكرها تخصيصا 
وتنصيصًا ليعلم أن الثواب الموعود به في الآخرة وهو الحنة بلا عذاب لا يكون 
إلا لمن آمن وعمل صالحاء لا يكون لمن ادعى الإيمان وم يعمل)» والله أعلم. 


را الاعان/٦۱۸ء‏ وهو ضمن مجموع الفتاوی۱۹۸/۷. 
۱٩ 6 -‏ - 


مج تھے اتی 
سکس 2 ؛ وی 


۵- دلالة "اللام" على التعلیل أو العاقبة 

قال الزركشي في لام الصیرورة: (کقوله تعالى: « فَلتَقَطل ءَال فرعورت 
لیکون له عَدُوَا وَحَرَنَا 4“ < وَمَا خلت ان والإسن لا لِيَعْبْدُونِ 4. 
وتسمی ”لام العاقبة“ فان من ا معلوم هم لن بانقطرہ لذلك؛ بل لضده. بدلیل 
قوله: « ع غنها أن کت أز کک وك 904 .. وقال الزمخشري في تفسير سورة 
المدثر: آفادت اللام نفس العلة والسبب» ولا يجب في العلة أن تكون غرضاء ألا 
ترى إلى قولك: خرحت من البلد لمخافة الشرء فقد حعلت المخافة علة 
فروحك؛ وما هي بغرضك. ونقل ابن فورك'“ عن الأشعري: أن كل لام 
نسبها الله إلى نفسه فهي للعاقبة والصيرورة دون التعليل؛ لاستحالة الغرض. 


(۱) القصص: ۸. 

(۷) الذاريات: 5ه. 

(۳) القصص: ۹. 

)٤(‏ أبو بكر محمد بن الحسن بن قورك الأصبهاني» من فقهاء الشافعية وأئمة الأشاعرة» توف 
سنة (٤٤٠ھے)۔‏ انظر: سير أعلام التبلاء 2514/11 والأعلام٦/۸۳؛‏ ومعجم 
الولفین۲۲۹/۳. 

)٥(‏ ”الغرض“ لفظ حدث والأولى التعبیر باللفظ الشرعي ”ا حکمة“ قال ابن تیمیة: (آما لفط 
”الغرض“ فالعتزلة تصرح به... وأما الفقهاء ونحوهم فهذا اللفظ یشعر عندهم بتوع من 
النقص؛ اما ظلم وإما حاحة فان كثيرًا من الناس إذا قال: فلان له غرض في هذا أو 
فعل هذا لغرضه؛ آرادوا أنه فعله واه ومراده الذموم والله منزه عن ذلك» فعبر أهل 
السنة بلفظ ”ا حکمة“ و”الرحمة“ و"لارادة" ونحو ذلك ما جاء به النص) [منهاج السنة 
التبوية 400/۱ وانظر: ۰۳۱/۲ ۰۲۱4/۳ 

۱۱۵ - 


واستشكله الشيخ عز الدين بقوله: د لا کون وة )۳ وقوله: ۾ نا قَتَحَنَا لك 
ُنحا میا و لِيَغْفِرَ لك آل ما تدم ن دیلک وما تَأُكَرَ ۱4 قال: فقد صرح 
فيه بالتعلیل» ولا مانع من ذلك» إذ هو على وجه التفضل. وأقول": ما جعلوه 
للعاقبة هو راحع للتعليل» فان التقاطهم أفضى إلى عداوته. وذلك یوحب 
صدق الاخبار بکون الالتقاط للعداوة؛ لأن ما آفضی إلى الشيء یکون علة» 
ولیس من شرطه أن يكون نصب العلة صادر! عمن سب الفعل إليه لفظا؛ بل 
حاز أن يكون ذلك راحعًا إلى من يُنسب الفعل إليه خخلقاء كما تقول: جاء 
الغيث لاخراج الأزهار» وطلعت الشمس لإنضاج الثمارء فان الفعل يضاف 
إلى الشمس والغيث» وجاعلها علي معلوها خالقھاء وخالق الفعل المنسوب 
إليها. كذلك التقاط آل فرعون موسى؛ فان الله قدره لحكمته» وجعله علة 
لعداوته» لافضائه إليه بواسطة حفظه وصيانته» كما ي بحيء الغيث بالنسبة إلى 
إحراج الأزهار» وإليه يشير قول الزخشري أيضًا: التحقيق أنها لام العلة» وأن 
التعلیل بها وارد على طريق الحاز دون الحقيقة؛ لأنه ۸ يكن داعيهم إلى 
الالتقاط كونه هم عدوا وحزنًا؛ بل ا حبة والتبيئ» غير أن ذلك لما كان نتيجة 
التقاطهم له وثمرته شبه بالداعي الذي يفعل الفاعل الفعل لأجله» فاللام 
مستعارة لما يشبه التعلیل. . .)“ إلى آخر ما ذكره من توجيه لآيات تتضمن لام 


التعليل. 


.۷ الحشر:‎ )١( 
.۲-۱ الفتح:‎ )۲( 
القائل الزر كشي.‎ (۳( 
.۲۹۰/ البرهان للزركشي؛‎ )٤( 
- ۹۷٩ - 


وهذه التوحيهات الى ذكرها الزركشي تتصل عسألة عقدية» هي كما قال 
ابن القیم: (من أجل مسائل التوحید ا متعلقة بالخلق والأمر بالشر ع والقدن( 
وهي مسألة "تعلیل أفعال الله عز وجل“ وقد احتلفت فیها آقوال الناس» وهذا 
بيان المسألة: 

أولةً: ذهبت الأشاعرة إلى أن أفعال الله تعالى لا تعلل بشيء من الحكم 
والعلل الغائية» وأن الله تعالى إنما حلق المخلوقات» وأمر بالمأمورات حض 
المشيئة وصرف الإرادة» لا لعلة ولا لداع ولا لباعث» واستدلوا على ذلك بأدلة 
معا و ره | ۲(۶) 
نقلية وعقلية . 

وأولوا ما ظاهره التعليل بجعل ”اللام“ فيه للعاقبة والصيرورة» وهذا ما 
ذكره الزركشي عن الأشعري كما نقله ابن فورك؛ أو با حمل على ا جحاز كما 
أفاده الز ركشي من توجيه الزمخشري. 

وقد اضطر بعضهم ومنهم الفقهاء إلى إثبات التعليل والقول به» حاصة أن 
إجماع الفقهاء قد نقل على أنه لا بد للحكم من علة"» وهذا معارض للأصل 
العقدي الذي ينفي التعليل؛ إلا أنهم يجعلون ذلك في أحكام الشرع أمرًا ونهيًا 
دون الخلق؛ ويرون أن الحكمة والمصلحة في الشرع تعود إلى العباد وحدهم 
دون أن تكون حكمة تعود إلى الله تعالى» وأما الخلق فليس فيه مصلحة للعباد 


(۱) مفتاح دار السعادة۳۹۰/۲ 
(۲) انظر: رسالة ”أقوم ما قيل في القضاء والقدر والحكمة والتعلیل" ضمن جموع 
الفتاوی۸۳/۸. 
(۳) ذکر الاجماع ابن ا حاجب في مختصره انظر: شرح مختصر ابن ا حاجب ”بيان المختصر“ 
۳۲۳. 
- ۷¥ — 


حتى يقال فيه بالتعليل. كما أنهم يرون أن إثبات التعليل ليس على سبيل 
الوحوب؛ وإنما هو على سبيل التفضل والاحسانء وهذا ما ذكره الزركشي 

عن العز بن عبد السلام. 

ثانيًا: ذهبت المعتزلة بل 1 أن الله تعالى فعل المفعولات وأمر بالمأمورات 
لحکمة محمودة تنزيهًا له سبحانه عن العبث في حکمه وفعله لأن من یفعل 
فعلاً لا لحكمة يعد عابًا؛ إلا أن هذه الحكمة - عندهم- مخلوقة منفصلة عنه 
سبحانه» لا يعود إليه منها شيء؛ بل هي مقصورة على الخلق؛ بنفعهم 
والإحسان إليهم في فعله» وتعويضهم بالثواب في أمره ونهيه» ولذا فان الحكمة 
من تكليف العباد وأمرهم بالعبادة لا تتعدی تعويضهم بالثواب» الذي يقتصر 
على المكلف» أما أن يخلق الله الخلق ليعبدوه ويطيعوه؛ فیحمدھم ويحبهم 
ويشكرهم ويرضى عنهم؛ فلا يقرون به» بل ینکرون محبته وشكره ورضاه»؛ 
ويعدونه منافيًا لاستغنائه سبحانه عن الحاحة. 

وأوحبوا -لذلك- على الله فعل الصلاح والأصلح للعباد في ف دينهم عند 
جميع العترلق و دنياهم عند معتزلة بغداد. 

ومن هذه القاعدة ینطلق قول الزخشري الذي ذکره عنه الزركشي في تفسير 
سورة الدثر عند قول الله تعالی: « ومّا جع أحب آلثار إل مليِكَةٌ وَمَا جع 
عدم لا فتتة تة زین قروا تي لین و کب وَيَرَدَادَ ألّذِينَ ءَامَتُوَا یمتا 10 
راب لین اوتوا یکت والْمُؤْيئُونَ ولیقول الذينَ فى فلوم مض والکفرون مدا 


اراد الله دا متا كُذَالِكَ یضل أله من يَسَاءُ ويَتدى من یماء 4 الآية' “> وقد آورد 


.۳۱ للدتر:‎ )۱( 
٩۱/۸ - 


هذا القول جوابًا لإشكال قال فيه: (فإن قلت: قد علل حعلهم تسعة عشر 
بالاستيقان وانتفاء الارتياب وقول المنافقين والكافرين ما قالواء فھب أن 
الاستيقان وانتفاء الارتياب يصح أن یکونا غرضين» فكيف صح أن يكون قول 
المنافقين غرضّا؟)“' ثم آورد ابحواب الذي ذكره الزركشي. 

وهو حینما أثبت الغرض ونفاه فعل ذلك (بناء على قاعدته في الصلاح 
والأصلح» الي مفادها أن الله يجب عليه فعل الأصلح لعباده في الدنياء وأن 
الحكمة هي مراعاة هذه المصلحة وعدم الإخلال بها؛ فأثبت الغرض في 
الاستيقان وانتفاء الارتياب لأنه أغر فيه مصلحة للعباد فكان واحبّا عليه أن 
یفعله ونفاه عن قول المنافقين لأن ذلك ضد مصلحتهم» فالرب لا يفعله ولا 
پریده» بل هو منهم على خلاف مراده)"*. 

والمعتزلة بناء على مذهبهم في خلق أفعال العباد يؤولون ”لام التعليل“ 
ب”لام العاقبة“ إن هي سبقت أفعال الضلال والمكر والزيادة في الإثم منسوبة إلى 
الله تعالى» وا مراد بذلك أن عاقبة أمرهم استحقاق العذاب بضلالهم ومكرهم 
وآثامهم الي آثروها على الطاعة؟. 

ثالثا: بعد ذكر مذاهب الأشاعرة والمعتزلة في مسألة الحكمة والتعليل في 
أفعال الله تعالى» الى لم تذكر إلا لتربط التوحیهات البلاغية بهاء وليؤكد على 
المنطلقات العقدية للبلاغيين في توجيهاتهم لآيات القرآن؛ بعد ذلك ينبغي أن 


(۱) الكشاف5"9/14. 

(؟) المسائل الاعتزالية في تفسير الکشاف۰۰۹/۲٠.‏ 

(۳) انظر: مفهوم العدل في تفسير المعتزلة للقرآن/-۳۰. 
٩۷6 -‏ - 


نذكر المنهاج الحق في هذه المسألة» وهو منهاج أهل السنة وابحماعة الذين 

يثبتون التعليل في أفعال الله تعالى كما يلي: 

-١‏ الله تعالى حكيم» لا يفعل شيئًا عبثاه ولا لغير معنى ومصلحة وحكمة؛ 
بل أفعاله سبحانه صادرة عن حكمة بالغة لأجلها فعل» كما هي ناشكة 
عن أسباب بها فعل. ذكر ذلك ابن القيم ثم قال: (وقد دل كلامه 
وکلام رسوله على هذا وهذا في مواضع لا تكاد تحصی؛ ولا سبيل إلى 
استيعاب أفرادها)» وذكر آکثر من عشرين نوعًا من الأدلة في إثبات 
الحكمة والتعليل» كل نوع يتضمن جملة من النصوص!'' 

!- الحكمة في الأمر أو في الخلق نوعان: 

أحدهما: حكمة تعود إلى الله تعالى» يحبها ويرضاهاء منها: رحمته بعباده 
وحوده وإنعامه عليهم وعفوه عنهم ومغفرته ومساعته هم» وأمره ونهيه 
وتشريعه» وجازاة احسن والمسيء فيظهر أثر عدله وفضله فيحمد على ذلك 
ويشكرء وتدبيره لأمره» وتصرفه في خلقه بأنواع التصرفات» وإبرامه لقضائه 

وليعلم خلقه أنه لا إله إلا هو سبحانه وتعالى. 

الثاي: حكمة تعود إلى عباده» وهي نعمة عليهم يفرحون بها ویلتذون 
ففي الطاعة سعادة الدنيا والآخخرة» وفي اطهاد مثلاً- عاقبة محمودة للناس» في 
الدنيا: النصر والفتح» وفي الآحرة: الفوز بالحنة والنجاة من ار 

۳- قال ابن القيم في الرد على من أوّل ”لام التعلیل“ ب”لام العاقبة“: (”لام 
العاقبة“ نما تكون في حق من هو جاهل بالعاقبة» أو عاجر عن دفعهاء 


(۱) شفاء العلیل ١۳۷/۲‏ ۔ 
"۳ ۰ ۸ ۱ س 


و ا 


فالأول کقوله: ‏ فَالْتَقَطّهة ءال فزعَورت لِيڪون لَهُمْ عَدُوًا وَحَرَنَا » 
والثاني کقول الشاعر(: 
لدوا للموت وابنوا للخراب فكلكم يصير إلى ذهاب 
وأما من هو بکل شيء علیم» وعلی كل شيء قدیر؛ فیستحیل في حقه 
دخول هذه اللام» وإنما اللام الواردة في أفعاله وأحکامه لام الحكمة والغاية 
الطلوبة)( و کذا قال الز ركشي" والله علم". 


(۱) القائل آبو العتاهية» والبیت في دیوانه/6۱ بلفظ: إلى تباب. 

(۲) شفاء العلیل ٥٤۰/۲‏ وانظر: بحموع الفتاوی44/۸ و۰۱۸ 

(۳) البرمان للزركشي ۰۱۰۷/۳ 

(4) انظر في تقریر مذهب آهل السنة والرد على خالفیهم: بحموع الفتاوی۳۰/۸ و۸۱ 
و٦۱۸ء‏ ومنهاج السنة اللبوی 404/۱2 وشفاء العلیل ٩۳۷/۲‏ و ۰۵۷۷ وطریق 
افحرتین/4 ۰۱۱ ومفتاح دار السعادة۰۳۹۵/۲ والقضاء والقدر/۰۲4۲ ومعام أصول 
الفقه عند أهل السة/۰۲۰۲ والسائل الشتركة بين أصول الفقه وأصول الدین/۲۷۱) 
والتعلیل في الفرآن الکریم/۳۱۸ وهو یقرر مذهب الأشاعرة. 

۸۱ - 


َعَم 
جں «نتيري_ اج ی 
ہس ہے موی 


ات ۲1 2ج نہ رس یا 


01 إن على التأبيد في ن نفي الستقبل. في قوله تعال: « وَلما جَاء 
لم لمیقبتا مد رَه قال رب ارن آنظرز (لیلک قال لن ترلیی 74©. 

ذهب الزمخشري عند تفسير قول الله تعالى : « قال آن تَرَنِى 4 إلى أن ”لن“ 
تفيد (تأكيد النفي الذي تعطيه ”)0 قال: (وذلك أن ”لا“ تنفي المستقبلء 
تقول: لا أفعل غدّاء فإذا أكدت نفيها قلت: لن أفعل غداء والمعنى أن فعله 
يناي حالي» كقوله: $ ن لوا دابا ولو اَجْتَمَمُوا لم 4 فقوله: لا تُدْرِكُهُ 
الأَبَصَرُ 4“ نفي للرژية فیما يستقبل» و « أن تَرَنى 4 تأكيد وبيان؛ لأن النفي 
مناف لصفاته)" ويريد الزخشري بتأکید النفي تأبيده واستحالة حصول 
المنفي» كما بين ذلك في تفسير آية الحج المذكورة آنقل(؟. 

وقد تناول البلاغیون قول الزخشري منتصرين له أو خالفین. 

فانتصر له العلوي وأيده» وقال: (ومما يؤيد ما ذكرناه ویوضحه هو أن الله 
تعالى لما نفى ب”لا” إدراك الأبصار عن ذاته بقوله تعالى: ( لا ندْرحه الأَتَصْرٴ)؛ 


أي: المبصرون بالابصان على. جهة العموم والاستغراق في الأزمنة المستقبلة» 





.۱۶۳ الأعراف:‎ )١( 
الکشاف۱۶۸/۲.‎ )۲( 
۰۷۳ الحج:‎ )۳( 
.۱۰۳ الأتعام:‎ )4( 
۰۱۸/۲ الکشاف‎ )5( 
(الن" آعت "لا" في نفي الستقبل» الا أن "لن" تنفیه نفيًا‎ :۱٦۷/۳ قال في الکشاف‎ )5( 
مؤکداء وتأکیده ههنا الدلالة على أن حلق الذباب منهم مستحیل مناف لأحواهم).‎ 
- AY - 


من غير مبالغة هناك وقال ردا لسوال موسی حيث قال: « قال رب رن نز 
یلک ال آن تَرَننى 4 فجاء بهذه اللفظة قطعًا لطمع الرؤية» وإحالة لماء بکونه 
أحابه مما يفيد الاستغراق والتأبیدم(؟. 

أما مخالفوه فمنهم الزملكاني» ورأى أن الزمخشري (بنى ذلك على مذهبه 
في الاعتزال)(. 

وكذلك رای ابن عميرة أن الزخشري قال ذلك (لتصحيح رأيه في نفي 
الرؤية» وليحتج بهذه الآية في امتداد النفي إلى الدار الآخرة)7". 

وال رأيهما ذهب الزر کشي(*. ۱ 

وهذا بيان المسألة: 

أولاً: ذهب العتزلة ومنهم الزمخشري والعلوي- إلى استحالة رؤية الله 
تعا ی بالأبصار في الآخرة فضلاً عن الدنيا» واستدلوا لذلك بأدلة نقلية وعقلیة 
منها قوله تعالى: « لا تذرکه اضر » وقوله لوسی: « أن تَرَى 4ء وقالوا: إن 
النفي على التأبيد» ليستقيم هم الذهب كما ذكره الزمخشري و العلوي 
وغیرھماء وأولوا بعض النصوص الشرعية الي تخالف قوههم» وردوا بعضها“. 


رم الطراز/۳۰۲. 

(؟) التبیان للزملكاني/۸4 والبرهان ۰۱۹۳/4 

(۳) التتنبیهات/۱۰۰. 

(4) البرمان للزرکشی ٩۱۷/۲‏ و۳۳۲/۶. 

(ه) انظر في مذهب العترلة: الغی؛/۰۱۳۹ وشرح الأصول ا خمسة/۲۳۲ء ومتشابه 
القرآن/٦۲۹ء‏ والعتصر في أصول الدین» ضمن رسائل العدل والتوحید ۱۹۰/۱ 
والمحيط بالتکلیف/۲۰۸ و کتساب العسدل والتوحید» ضمن رسائل العسدل 
والتوحید ۰۱۰۵/۱ والعترلة وأصوظم ا خمسۃ/۱۲۸. 

- ۱۸۳ - 


ثانیا: لم يرتض قول المعتزلة في ”لن“ أهل السنة وغيرهم من يثبت الرؤية 
كالأشاعرة» ومنهم البلاغيون المذكورون آنفاء ورأوا أن في هذا تحریفا للغة 
لخدمة العتقد العترلي» قال الواحدي(؟: (وقول من قال: إن ”لن“ للتأبيد 
دعوی على أهل اللغة» ولیس يشهد لذلك کتاب ولا نقل ولا (سناد ولا 
وردوا على هذا القول من وجوه عديدة» منها: 
- ما ذکره الز ركشي عن إمام الحرمين في قول الله تعالی لليهود: « مت 


لاس ع كه رع سم 


لْمَوْتَ إن ڪن صدقیرت 9©) وَلن یمه و بدا 4 3 حيث نفى نيهم 
للموت أبداء نم آخبر عن عامة الكفرة أنهم يتمنون الموت في الآخرة 
فيقولون: « يلا کانت الْقَاضِيَة24. 


)١(‏ ينبغي التنبه إلى أن إثبات الأشاعرة للرؤية ليس كإثبات أهل السنة» إذ يخالفونهم في 
أمرين: 
الأول: أن الله يُرى لا في حهةء وقالوا: ليس من شرط الرؤية القابلة والجهة. وهذا 

تناقض منهم» وضرب من المستحيل» ومن ثم أوها بعضهم بنوع من العلم. 
الغالي: أن الرؤية - عند بعضهم- ليست بنفسها نعيمًا ينعم بها المؤمن. انظر: شرح 
العقيدة الطحاویة/۹ ۰۲۱ وموقف ابن تيمية من الأشاعرۃ۱۳۷۲/۳. 

(۲) أبو ا حسن علي بن أحمد بن محمد الواحدي النيسابوري» من أئمة التفسيرء ومن علماء 
اللغة والأدب» وله شع تون سنة (458ه). انظر: سير اعلام النبلاءم 89/١‏ 
والأعلام؛ [۲۵۵ ومعجم الؤلفین ٤/٢‏ ٤٥۔‏ 

۳( تفسیر البسيط سخخطوط ۲ ۵ 

.٩۱۷/۲ناهربلا‎ )5( 

(ه) البقره: ۶ ۹6-۹. 

(1) الحاقة: ۰۲۷ 


هم 
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وقال ابن القيم رادًا على المعتزلة: (وقد أكذبهم الله في قوهم بتأبيد النفي 

ب”لن» صريحا بقوله: جوا يمك لِيَقَضِ علا لت 4( فهذا تمن للموت» 

فلو اقتضت ”لن“ دوام النفي تناقض الكلام» كيف وهي مقرونة بالتأبید بقوله: 

( ون يَعَمَنَوَهُ بدا 4 ؟ ولكن ذلك لا ينافي تمنيه في النار؛ لأن التأبيد قد يراد به 

التأبيد المقيد والتأبيد المطلق» فالمقيد كالتأبيد .عدة الحياة كقولك والله لا أكلمه 
بدا والمطلق كقولك والله لا أكفر بربي بدا وإذا كان كذلك فالاية إنما 
اقتضت نفي تمي اموت أبد الحياة الدنياء ولم يتعرض للاخرة أصلاً وذلك 
لأنهم لبهم الحياة وکراهتهم للجزاء لا يتمنون» وهذا منتف في الآحرة 

فهکذا ين ينبغي أن يفهم کلام الله لا کفهم ا حرفین له عن مواضعه. 

٢‏ ومن ذلك ما قاله الزر كشي: (ومن احتج على التأبيد بقوله: « فَإن لم 
تَفْعلُوأ ون تفعلوا 4 وبقوله: « لن لوا ُبَابًا 4؛ عورض بقوله: 
«فلن کلم الیرم انس 4( ولو كانت للتأبيد ۸ يقيد منفیها ب"لیوم*. 
وبقوله: « ون يَتَمَئَوْهُ أُبَا 4ء ولو كانت للتأبيد لكان ذکر ”الأيد» 
تكريرًا والأصل عدمه. وبقوله: و أن نت عَلَيّه عيكفين حت يَرَجِعَ لیا 
مُوسَئْ 4 لا يقال: هي مقيدة فلم تفد التأبيد» والكلام عند الإطلاق؛ 
لأن الخصم يدعي آنها موضوعة لذلك فلم تستعمل في غيره)“ 


(۱) الزخرف: ۷۷. 
(۲) بدائع الفوائد ۰۱۰۹/۱ 
(۳) البقرة: ۲6. 
(4) الحج: ۷۳. 
(ی|) مریم: ٩‏ 
ری) طه: .٩۱‏ 
(۷) البرهان للز ركشي ۵۱۸/۲ وانظر: بدائع الفواند۱۰۹/۱» ومن أسرار التعبير في 
القرآن/۱۰. 
٩۸۵ -‏ 


۳ 


(١) 
(۲) 
(۳) 
43 
(°) 
(1) 


رحح الزركشي أن ”لا“ و ”لن“ برد النفي عن الأفعال المستقبلة» وأما 
التأبيد وعدمه فیوخذان من دلیل خارجء ثم قال: ود استعملت ”لا“ 
للاستغراق الأبدي في قوله تعالى: ط لا يُقَضَئ علیهم فیمُوتوا 4“ وقر 

« ولا يود جفضْهما 4 وقوله: « ولا یدخلون آلْجَنَةَ حى یلح لحمل فى 
سم افیاط 4 وغيره ما هو للتأبيد» وقد استعملت فيه ”لا“ دون ”لن“ 
فهذا يدل على آنها يجرد النفي» والتأبيد یستفاد من دلیل آخرم(*. 
للزملكاني توحیه حسن للفرق بین ”لن“ والا" رحع فيه إلى القاعدة 
الصوتية ة الي ذكرها ابن حي عن العرب فقال: (كثيرًا ما یجعلون أصوات 
الحروف على سمت الأحداث المعبر عنها)) قال الزملكاني: (أصخ إلى 
أن ”لن“ و”لا“ مع اشتراكهما في النفي مفزقان في خصوصية؛ فان ”لن“ 
تنفي ما قربء ولا“ تنفي ما تمادی زمانه؛ إذ الألفاظ مشاكلة معانيها في 
القیاس» و"لا" آخرها ألف والألف یمکن امتداد الصوت به بخلاف 
النون؛ فإنها وان طال اللفظ بها لا يبلغ طوله مع "لا فطابق 
كل لفظ معناه)0©. 


۰۳٩ : فاطر‎ 

البقرة: ۲۰۰ 

٠٤ الأعراف:‎ 

البرهان للز ركشي ۱۸/۲ . 

ا لخصائص 4۸/۲ ۱. 

البرهان للرملكاني/۰۱۹۳ وانظر: التبيان له/84» والبرهان للز ركشي ١٠۷/۲‏ . 
- ۱۸۹ - 


| وقد قرر هذا التوجيه ابن القيم » ثم قال: (ومن أجل ما تقدم من قصور 
معنى النفي في ”لن“ وطوله في ”لا“ يعلم الموفق قصور العتزلة في فهم كلام الل 
حيث جعلوا ”لن“ تدل على النفي على الدوام » واحتجوا بقوله: لن تر » 
وعلمت بهذا أن بدعتهم ا حبیثة حالت بينهم وبين فهم كلام الله كما ينبغي» 
ومکذا كل صاحب بدعة تحده محجوبًا عن فهم القرآن)0". 

ثالغا: : لا يصح ما ذكره المعتزلة -- ومنهم الزمخشري والعلوي- من أن قوله 
تعالى: « لا تذرکه الأُتصّرٌ 4 نفي للرژیة؛ وإنما هو نفي لادراك الأبصار على 
الإطلاق المنبئع بالإحاطة بالمرئي» كما ذكر الزملكاني وهو موافق لمذهمب 
أهل السنة والجماعة» كما قال ابن تيمية: (الإدراك عند السلف والأكثرين هو: 
الإحاطة)”": وقال ابن أبي العز: (المعنى: أنه یری ولا درك ولا يحاط به 
فقوله: « لآ نُدَرِكُهُ الأَبَصَرٌ 4 يدل على كمال عظمته» وأنه أكبر من كل 
شيء وأنه لكمال عظمته لا يدرك بحيث نيحاط به» فان الادراك هو الاحاطة 
بالشيء وهو قدر زائد على الرؤية» كما قال تعا ی: « فَلَمًا ترا الجَمعان قال 
أَصْحَب موس إِنَا لَمُدَرَكُونَ © قال کل 4 فلم ینف موسی ام الرژيت 
وإنما نفی الادراك. فالرؤية والإدراك کل منهما یوجد مع الآخر وبدونه, 
فالرب تعالى ری ولا يدرك كما یعلم ولا حاط به علمّاه وهذا هو الذي 
فهمه الصحابة والأئمة من الآية» كما ذکرت آقواهم في تفسیر الآية)7) 


 )١(‏ بدائع الفوائد۰۱۰۷/۱ وانظر: من أسرار التعبیر في القرآن/۱۳۰. 

(۲) انظر: البرهان للزملكاني/5 ۰۱۹ والتبيان له/۸۵. 

(۳) مجموع الفتاوي۱۱۱/۱۷. 

() الشعراء: ١51-؟5.‏ 

)٥(‏ شرح العقيدة الطحاویة۲۱۵/۱) وانظر: نقض التأسیس 0۰۳/۱ وقد حقق ابن حرير 
الطبري المسألة في الآية تحفیقا بديعًا فلیرجع إليه في تفسيره: حامع البيان في تأويل آي 
القرآن٥/؛‏ ۲۹. 
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والنفي في هذه الآية يوافق توجيه الزملكاني للفرق بين ”لن“ و”لا“ قال 
ابن القيم بعد كلامه السابق: (تأمل قوله تعالى: ( نْدَرِحه الْأَبَصَرٌ) كيف 
نفى فعل الإدراك ب”لا“ الدالة على طول النفي ودوامه فإنه لا يدرك أبدّاء وان 
رآه المؤمنونء» فأبصارهم لا تدركه -تعالى أن يحيط به مخلوق- » وكيف نفى 
الرؤية ب”لن“ فقال: لن رى 4؛ لأن النفي بها لا یتأبد)۳. 

رابعًا: وفي ختام هذه المسألة يحسن الإشارة إلى مذهب أهل السنة 
والجماعة في الرؤية» إذ هم يعتقدون أن رؤية الله تعالى حق في الآخرة» وأن 
المومنين يرون ربهم عیاا بأبصارهم» وهو أعظم نعيم يتنعمون به في الآخرة» 
كما ثبت ذلك في آيات القرآن الكريم وأحاديث المصطفى وله ومن ذلك 
قول الله تعالى: « وجوه یمن نَاضِرَةٌ @ إلى ربا نَاظِرةٌ 4 قال ابن أبي العز: 
(وإضافة النظر إلى الوحه الذي هو محله في هذه الآية» وتعديته بأداة ”إلى“ 
الصريحة في نظر العين» وإحلاء الكلام من قرينة تدل على حلاف حقيقته 
وموضوعه؛ صريح في أن الله أراد بذلك نظر العين الي في الوجہ إلى الرب حل 
جلالپ” وقوله تعالى: « لین أَحْسَئُوأ لس وَزِيَدَة94)) و الحسنی“: ابحنق 
و”الزيادة»: النظر إلى وجه الله الكريم كما فسرها بذلك رسول الله له حيث 
قال: «إذا دخل أهل الجنة الجنة, قال: يقول الله تبارك وتعالى: تريدون شیا 
آزیدکم. فيقولون: ألم تبيض وجوهنا؟ ألم تدخلنا الجحنة وتنجنا من النار؟ قال: 
فيكشف الحجاب» فما أعطوا شيثا أحب إليهم من النظر إلى رهم عز وجلء ثم 
تلا هذه الآية: « زين اح خسئوا یی وراه > کہ 


)١(‏ بدائع الفوائد۱۰۹/۱. 

(۲) القيامة: ۰۲۳-۲۲ 

(۳) شرح العقيدة الطحاویة۲۰۹/۱. 

.۲۱ یرنس:‎ )٤( 

(5) یونس: ۰۲۲ 

 )٦(‏ أخرجه مسلم (ح۱۸۱) عن صهیب طه. 
٩۸۸ -‏ ~ 


5 8 ۰ مقع هري ۔ هر پر ره ور 0 5 
الشافعی عن هذه الآية فقال: رلا أن حجبوا هؤلاء في السخطء كان في هذا 
دليل على أنهم يرو نه 52 الرضى)”©2) وقال ابن كثير بعل أن أورد استدلال 
الشافعی بالآية: (وهذا الذي قاله الإمام الشافعى - رحمه الله- في غاية الحسن 
وهو استدلال عفهوم هذه الایة, . 20 

وأحاديث الرژية عن البي بيك متواترة» رواها نحو ثلاثين صحابيًا و كما 
ذكر ابن أبي العز) منها غير ما ذكر: قوله ٍ: «إنكم سترون ربكم كما 
ترون هذا القمں لا تضامون في رژیته»(۳ وسعل ي هل نرى ربنا يوم 
القيامة؟ فقال: «هل تمارون في القمر ليلة البدر ليس دونه سحاب؟» قالوا: 
لاء يا رسول اللہ قال: «فهل تمارون في الشمس ليس دوفا سحاب؟» قالوا: 
لاء قال «فانکم ترونه کذلث»۳ والله آعلم(. 


.٠١ المطففين:‎ )١( 

(؟) انظر: شرح أصول أهل السنة۰۰۱/۲ (ح۸۸۳)ء والحجة في بيان احجة۷/۲: 0 
وشرح العقيدة الطحاویة۲۱۲/۱. 

(۲) تفسير القرآن العظیم۳۰۱/۸. 

(4) شرح العقيدة الطحاویة۲۱۷/۱. 

)6( آحرجه البخاري (ح4 هه و۰۷۳ و ۶۸۵۱ و474) ومسلم (ح۳۳) عن جریر بن 
عبد الله لہ 

(5) آخرجه البخاري (ح٦۸۰‏ و١108‏ وه ۱۰۷ و۳۷٤۷)‏ ومسلم (ح۱۸۲) عن أبي 
هريرة طله. 

(۷) انظر في مذهب أهل السنة في الرؤية وردهم على المخالفين: كتاب السنة لعبد الله بن 
الإمام آهد۰۲۲۹/۱ وكتاب التوحيد لابن خزعة4۰7/۲) وكتاب الإيمان لابن 
مندة۰۷۷۹/۲ و کتاب الشریعة۸/۲ ۰٩۷‏ وشرح أصول اعتقاد أهل السنة؟/؛ هی 
والحجة في بیان اححة۲۳۱/۲ و4۸۷ والانتصار في الرد على العترل :۰1۳۶/۲ 
وبحموع الفتاوی*/4۰۱ و ۰۹۷/۳ وشرح العقيدة الطحاویة۲۰۷/۱. 
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ال کیب في لسان العرب: ععنی الضم والتألیف يقال: رکب الشيء؛ إذا 
وضع بعضه على بعض» أو ضمه إلى غيره» وت ركب الشيء من كذا وكذاء 
ععنی: تألف وتکون(؟. 

وهو يرد عند أهل اللغة والبلاغة .ععنی تأليف الألفاظ وضم بعضها إلى 
بعض بحیٹ تکون جملة مفيدة» ویعبر عنه البلاغیون فى مبحث الفصاحة من 
کتبهم بالکلام أو ا لحملة في مقابل الكلمة الفردة ال هي حزء منه والکلام 
هو: اللفظ الفید فائدة بحسن السکوت علیها( وهو تعریف يصح على 
الجملة» وقد عرفها الدکتور إبراهيم آنیس بأنها: (أقل قدر من الکلام يفيد 
السامع معنی مستقلاً بنفسه» سواء تركب هذا القدر من کلمة واحدة 
أو أكثر)”". 

وأقل ما ینز کب منه الكلام رکنان: المسند إليه: وهو المخبر عنه أو احکوم 
علیه» والمسند: وهو الخبر به أو ا حکوم به» ولا يغني واحد منهما عن الآخرء 
كما ذكر سیبویه(. 

ويبحث البلاغيون في "التراکیب" نوع الجملة المركبة حبرية أو إنشائية» 
وأحوال ركنيها وما يتعلق بهما مما يتمم المراد منهماء وعلاقات احمل 


)١(‏ انظر: لسان العرب 4۳۲/۱ والمعجم الوسیط ۳۹۸/۱ مادة (ر ك ب). 
(۲) انظر: شروح التلحیص ۰۷۲/۱ وأوضح المسالك١/١١.‏ 
(۳) من آسرار اللغة/۲۷۱. 
)٤(‏ انظر: الکتاب۲۳/۱ . وسیبویه هو: أبو بشر عمرو بن عثمان بن قب الفارسي» الملقب 
سيبويه» إمام النحاةء وأول من بسط علم النحوء توفي سنة (۱۸۰ه) وقیل غیرها. 
انظر: سير آعلام البلاء۳۵۱/۸ والأعلام٥/۸۱)‏ ومعجم الولفین ۸۶/۲ ۵. 
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ببعضهاء ومدی آداء ال کیب للمعنى المراد إطنابًا أو ایجازا» وغيرها من المسائل 
الى يبحثها أكثرهم في كتب البلاغة تحت اسم: علم المعاني» وهو --کما يعرفه 
بعض البلاغيين-: علم يعرف به أحوال اللفظ العربي الي بها يطابق 
مقتضى الحال0". 

ونظرًا إلى أن الذي دفع إلى البحث البلاغي هو البحث في وجوه الإعجاز 
القرآني» فقد عي كثير من البلاغيين بالاستشهاد والتمثيل على ما يذكرونه من 
أحوال التراكيب بآيات القرآن الكريم, إلا أن تمثيلهم ببعضها وتوجيهاتهم ها 
م تخل من أثر الذهب العقدي الذي ينتمي إليه البلاغي» كما ستتبينه بإذن الله 
تعال في المسائل التالية» وقد ذكرت ما تيسر لي من آيات العقيدة» ونظمتها في 
مسائل على مباحث علم المعاني» وقد بدأت اولا بالجملة الخبرية ومعها قرينتها 
الإنشائية» وثنیت بأحوال الإسناد» ثم حروج الكلام على حلاف مقتضى 
الظاهی ثم القصرء وأخيرا الإيجاز والاطنابء وتخلف مبحث الفصل والوصل؛ 
حيث ل أحد فيه من آيات العقيدة ما هو من مقصود هذا البحث. 


.١57/١صيخلتلا انظر: شروح‎ )١( 
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سرقت 
جى یج فی 
کے سی ارو ئی 


۲۲۱۰۲۵۹۵۶۵۲۵] © 


البحث الأول : الجملة الخبریة والجمدة الانشانية 


الجملة - كما سبق- هي اقل لفظ يفيد معنى : بحسن السكوت عليه 

وا حملة الخبرية هي: ا حملة التضمنة خبراء لا إنشاءً. 

وقد اختلف البلاغيون ومعهم علماء الأصول في حد الخبرء وأطنبوا في 
الكلام على ذلك ومناقشتة» ناهجين في كثير منه منهجًا فلسفيًا وكلامياء 
ومنطلقين من منطلقات عقدية في كثير ما قالوه» وقد ذكر بعض البلاغيين 
وغيرهم من الأصوليين تعريفات بعض الفرق العقدية كما نقل السبكي كلام 
العترلت والطيبي كلام الأشاعرة7") 

وقد ذهب بعض العلماء كالسكاكي إلى استغناء الخبر والطلب عن 
التعريف الحدي لأن الإنسان يفرق بين الخبر والإنشاء ضرورة”". 

والخبر في اصطلاح جمهور البلاغيين هو: ما جاز تصديقه أو تكذيبه. 
والإنشاء ما سوى ذلك. وقال الخطيب القزويئ: (احتلف الناس في احصار 
الخبر في الصادق والكاذب؛ فذهب الجمهور إلى أنه منحصر فيهماء ثم 
احتلفواء فقال الأكثر منهم: صدقه مطابقة حكمه للواقع» وكذبه عدم مطابقة 
حكمه له. هذا هو المشهور وعليه التعویل(؟. 


۰۲۸۹/۲ انظر: عروس الأأفراح/٤ ۱۷ » ولطائف التبیان/4۰) وشرح الكوكب ا نیر‎ )١( 
. ١74/١ المفتاح/ه15» وانظر: عروس الأفراح‎ )۲( 
.۸٦/حاضیإلا‎ )۳( 

۱ ٩ و‎ 


وذهب إلى ما عول عليه الخطيب معظم البلاغيين بعده(. 

وقد أورد على تعريف البلاغيين كلام الله تعال و کلام رسوله يك إذ هما 
صدق لا يحتملان الكذب ألبتة. 

إلا أن البلاغيين تخلصًا من هذا الإيراد قيدوا الصدق والكذب بالنظر إلى 
ذات الخبر لا إلى قائله. 

وقد ناقش بعض الباحثين هذا القيد غير مسلمين بالتعريف» ومن هؤلاء 
الدكتور منير سلطان حيث قال: (ما معنى ا حملة الي تحتوي على معلومة 
تحتمل الصدق والكذب لذاتها بغض النظر عن قائلها؟ كيف يكون المتكلم 
صادقا والخبر الذي يلقيه كاذبًاء أو العکس؟! کیف؟!. لقد وحدوا أمامهم 
القرآن الکریم وا حدیث الشريف والمسلمات من الأحكام» فماذا يقولون فيها؟ 
إن جملة ”بغض النظر عن قائلها؟ لا توقعهم في ا حرج ثم آرادوا أن يريحوا 
أنفسهم فأخرجوا القرآن الكريم والحديث الشريف والمسلمات من القاعدق 
وقالوا: هذه الأخبار علم مسبقا أنها صادقة؛ ونسوا أن القاعدة الى تعجر عن 
احتواء القرآن الكريم قاعدة عابفع. إلا أن الدكتور منير لم يقدم تعريفًا 
بديلاً عما نقده. 

ويرى الدكتور ناصر ا حنین أنه (لو لم يكن من هذا القيد الذي أثبتوه إلا 
سوء الدب مع كلام الله تعالى و کلام رسوله عليه الصلاة والسلام؛ إذ حعلوا 
كلامهما - المقطوع بصدقه- يحتمل الكذب والصدق مع أن مصدره أصدق 


(۱) انظر: التبيان للطبي۰۱۲/۱ والطراز/9۱۷ ء والفوائد الغیائیة/۰۱۱۱ وشروح 
التلحیص ۱۷۳/۱ ۰ والطول/۳۸. 
,۲( بلاغة الكلمة والحملة وا لحمل/۸۸ . 
۱٩۹۰ -‏ - 


القائلين. . .» فضلا على أن في هذا المنهج جرأة على كلام الله تعالی من حيث 
ترك نسبته إليه بدعوى أن ذلك على سبيل الجدل والافتراض والزعم بأنه 
يحتمل الصدق والكذب حتى يدخل في تعريف الخبر...» فليس من الأدب 
شرعًا ولا عرفا أن نفترض في كلام الله أنه منقطع عن قائله أو أنه كلام عادي 
يحتمل الصدق والكذب كغيره من كلام البشرء ذلك تمحل نهينا عنه شرعاء 
وهو منهج يوناني الأصلء اعتزالي انشا منطقیٰ الفکرة مباين للفطرة الي 
حبل عليها لسان العرب وبيانهم الشرق)"*. وعرف الدكتور الخنين ابر بأنه: 
(ما تركب من جملة أو اک وأفاد فائدة مباشرة أو ضمنية)» وأما الإنشاء 
فإنه: (ما سوى ابر ما أفاد طلبًّا أو قسيمه). 

إلا أن هذا التعریف یرد عليه أنه لا يضع حدًا فاصلا بين ال خر والانشای 
إذ أن من أنواع الإنشاء الى ذكرها ما یصدق عليه التعريف» فالتعجب مثلا في 
قولك: ما حسن خلق محمد؛ جملة تفيد المحاطب أن محمدًا بلغ غاية في حسن 
اخلق والمدح في قولك: نعم الرحل محمد؛ جملة تفيد المحاطب مدح محمدء 
وكذا في الذم أو في غيرها. 

ومن التعريفات الى استحسنها بعض أهل العلم أن الخبر: ما يتطرق إليه 
التصدیق أو التكذيب”"» قال الغزالي بعد أن ذكره: (وهو أولى من قوشم: 


. ٠٠٠/داهجلا النظم القرآني في آيات‎ )١( 

(۲) المصدر السابق/۲۰۳. 

(۳) انظر هذا التعریف في: شروح التلحیص 4/۱ ۰۱۷ وروضة الناظر ۳4۷/۱ 
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یدحله الصدق والكذب؛ إذ الخبر الواحد لا يدحله كلاهماء بل كلام الله تعالی 


لا ید خله الکذب أصلا والخبر عن اغالات لا ید خحله الصدق ا صان(. 


وذکر ابن عثيمين في الخبر آنه: الکلام الداثر بین النفي والائبات من قبل 
المتكلم؛ القابل بالشصدیق أو التکذیب من قبل المخاطب”"» وهذا وصف 
حسن» جمع بين بعض التعریفات الي ذکرها العلماء ولا يرد عليه كثير 
(شکال, ولو اقتصر على الجزء الثاني لكان أسهل وأضبط فيقال: 

الخبر هو: الكلام الذي يقابل بالتصديق أو بالتکذیب. 

وهذا ضابط سهل للمتعلمین لأنه يضبط الخبر بأحص أوصافه الظاهرت 
كما أنه لا يوقع في ا حرج مع كلام اللہ كك وكلام رسوله وَل؛ لأن "أو" في 
التعریف كما يظهر للتنويع ومنع الخلوء فأي كلام لا يخلو إما أن يقابل 
بالتصديق ومنه كلام الله کک ورسوله يد أو يقابل بالتكذيب. 

وقد بحث البلاغيون في "ابر" أغراضه وأضربه. 

فأما الأغراض فان المتكلم قد يلقي ابر ويريد به إفادة الخاطب حكمًا 
حديدًا تتضمنه ا حملةق ويسمي البلاغيون هذا الغرض (فائدة الخبر)» ويعدونه 
غرضًا أصليًا للخبرء ورعا آلقی المتكلم الخبر ولا يريد أن يقدم جديدًا 
للمخاطب وإنما يريد به غرضًا من الأغراض الي يتطابها القام الذي قيل فيه 
الخبر فرما أراد به الفخصرء أو العتاب» أو إظهار الضعف أو التحسن أو 
الاسترحام أو غيرها من الأغراض الي تفهم من سياق الكلام وقرائن الأحوال. 


.۲۸۹/۲ المستصفی ۱۳۱/۲ وانظر: شروح التلخیص 4/۱ ۰۱۷ وشرح الک و کب المنیر‎ )١( 
تقریب الندمریة/۱۳. وانظر: التدمریة/۰۳ ودروس البلاغة مع شرح ابن عثیمین:۳۳.‎ )۲( 
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وأما الأضرب فان البلاغیین یقسمون ابر إلى أضرب ثلاثة: 

الأول: الخبر الذي يلقى إلى خالي الذهن من الحكم الذي تضمنه, فيكون 
خاليًا من المؤوكدات» ويسمى هذا الضرب: ابتدائیا. 

الثاني: الخبر الذي يلقى إلى طالب له متردد فيه» فيحسن توكيده يمموكد 
واحد» ويسمى هذا الضرب: طلبيًا. 

الثالث: ابر الذي يلقى إلى منكر له فيؤكد بأكثر من مؤكد وجوبا 
ويسمى هذا الضرب: إنكاريًا. 

كما قسم البلاغيون "الانشاء؟ إلى قسمين: 

الأول: ما يستدعي مطلوبًا غير حاصل وقت الطلب» وهو الإنشاء الطلبي. 

الثاي: ما لیس كذلك» وهو الإنشاء غير الطلبي. 

أما الأول فيشمل: التمئ» والاستفهام, والأمر؛ والنهيء والنداء. 

وأما الثايي فمنه: صيغ العقود» والقسمء وغيرها. 

وقد عي كثير من البلاغينن بدراسة الإنشاء الطلبي» وأهملوا دراسة غير 
الطلي بحجة أن أساليب الانشاء الطلبي غنية بالاعتبارات والملاحظات البلاغیة 
كما آنها تخرج عن معانيها الأصلية إلى معان أحرى بلاغية» بخلاف أسالیب 
الإنشاء غير الطلبي فان أكثر هذه الأساليب هي في الأصل أحبار نقلت إلى 
معنى الانشاء كما أنها لا تستعمل إلا في معانيها الى وضعت فا“ . 


(۱) انظر: الفتاح/۱۷۰ المصباح/5» الایضاح/۲٩‏ الاشارات والتتبیهات/۳۰ التبيان 
للطيي ۳/۱ ۰۱ الطراز/۰۵۱۷ الفوائد الغیاثی /۰۱۱۲ عروس الأفراح ۰۲۰۳/۱ 
الطول/1۷. 

(۲) انظر: دلالات التراکیب/۰۱۹۲ وعلم العاني لبسيوني فیود۸۲/۲. 
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وبعد هذه المقدمة اليسيرة والاشارات العابرة المتعلقة با حبر والإنشاء ننتقل 
إلى عرض الآيات القرآنية الى استشهد بها البلاغيون هما ووحهوها توحیها 
بخدم قضايا العقيدة» وقد وحدت شواهد عديدة لأساليب الإنشاء سواء کان 
طلييًا أم غير طلي أما الخبر فلم أحد إلا شاهدًا واحدًا يتعلق بخروج أضرب 
الخبر عن ظاهرهاء وقد أرحأته إلى مبحث ”خروج الکلام على حلاف مقتضى 
الظاهر“»: وهذا بیان المسائل: 


ےم س 


-١‏ الاستفهام ب”ما“ و ”من“ في قول الله تعالى: ۶ قَالَ فِرَعَوَنُ وَمَا رَثُ 
لْعَلَمَ 4 وقوله تعالى عن فرعون: « قال فَمَن ربکما یَمُوسی 4 . 
ذكر السكاكي أن ”ما“ للسؤال عن الجنس وعن الوصف» وامن" للسؤال 
عن الجنس من العقلای ومثل بالآيتين» وقال: (ولكون ”ما“ للسؤال عن 
الجنس» وللسؤال عن الوصف؛ وقع بين فرعون وبين موسى ما وقع؛ لأن 
فرعون حين كان جاهلاً بالل معتقدًا أن لا موجود مستقلاً بنفسه سوی 
أحناس الأحسام, اعتقاد كل جاهل لا نظر له» ثم مع موسی قال: « نا رَسُولُ 
رب اَلعَلَنَ 4 سال ب”ما“ عن نس سوال مثله. فقال: $ وَمَا رَبُ 
لْعَلَمِتَ 4» كأنه قال: أي أجناس الأحسام هو؟ وحين كان موسى غالا 
بالله؛ أحاب عن لوصف تنبيهًا على النظر الودي إلى العلم بحقيقته الممتازة عن 
حقائق المکنات...)* وقال في ”مَن»: (وأما ”من“ فللسوال عن ال حنس من 
ذوي العلم» تقول: 0 حبریل؟ .ععنی: أبشر هو أم ملك أم جين؟ وكذا: مَن 
إبليس؟ ومن فلان؟ ومنه قوله تعالى حكاية عن فرعون: رقم زک موس 4 
... فأحاب موسى بقوله: ۾ ربا الى أغطئ کل سَىْءٍ حَلِقَهُ قد ثم هَدَئ 4 


كأنه قال: نعم لنا رب سواك وهو الصانع الذي إذا سلكت الطريق الذي 


س ۹م ٢۲‏ س 


بِيّن؛ بایجاده لما أوحد وتقديره إياه على ما قدرء واتبعت فيه الخريت الماهر؛ 
وهو العقل الحادي عن الضلال» لزمك الاعتراف بكونه ریا وأن لا رب سوا 
وأن العبادة له من ومنك ومن الخلق أجمع حق لا مدفع له)'" وتبعه على ذلك 
القزوين””. 

وقد تعقب بعض أئمة أهل السنة والجماعة توجيه ”ما“ بأنه استفهام على 
حقيقته عن الماهية» وعدوا القول به خلاف تفسير السلف كما قال ابن كثير: 
(يقول تعالى مخبرًا عن كفر فرعون وتمرده وطغيانه وححوده في قوله: « وَمَارَبُ 
العلییرت 4 وذلك أنه كان يقول لقومه: + ما عَلِمْتُ لَكُم ین اد 
قری 4 فاستخف قومه فأطاعوه» وكانوا يجحدون الصانع جل وعلاء 
ويعتقدون أنه لا رب هم سوى فرعون» فلما قال له موسى: « إن رَسُول من 
رب لین ۾“ 
هکذا فسره علماء السلف و آئمة اخلف» حتی قال السدي: هذه الاية کقوله 


قال له فرعون: ومن هذا الذي ترعم أنه رب العالین غيري؟ 


سے ساسم 


تعال: فمن ربکما يَسُوسَى و قال ربکا ی أَعَطَى کل سىء خلقه نم هَدَئ ». 

ومن زعم من أهل النطق وغیرهم أن هذا سوال عن الماهية فقد غلط فانه 
م يكن مقر بالصانع حتی يسأل عن الاهيق بل كان جاحدًا له بالكلية فیما 
یظهر؛ وان كانت احجج والبراهين قد قامت عليه“ . 


)١(‏ الصدر السابق/۳۱۱. 
(۲) الایضاح/۲۳۰ و۲۳۲. 
(۳) القصص: ۳۸. 
(4) الاعراف: 4 ۱۰. 
(ه) تفسير القرآن العظیم٦/۱۳۸.‏ 
YoY —‏ 


وقد استدل الرازي بالاهية في الاستفهام لنفي التحيز والجهة”؟ فقال: 
(فرعون سأل موسی ا عن صفة الله تعالى فقال: ط وَمًا رلیرت » 
ثم إن موسى لم يذكر الجواب عن هذا السوال إلا بكونه تعالى حالقا للناس 
ومدبرًا هم» وخالق السموات والأرض ومديرًا هماء وهذا أيضًا من أقوى 
الدلائل على أنه تعالى ليس عتحیز ولا في جهة لأنا سنبين إن شاء الله تعا ی أن 
کون الشيء حسمًا ومتحيرًا عين الذات ونفسها وحقيقتهاء لا أنه صفة قائمة 
بالذات» وأما كونه خالقًا للأشياء ومديرًا ها فهو صفة» ولفظة ”ما“ سؤال عن 
الماهية وطلب للحقيقة» فلو كان تعالى متحيرًا لكان الجواب عن قوله: «ومّا 
رب العلییرت » بذكر كونه متحيرًا أولى من ابلواب عنه بذكر كونه خالقا 
ولو كان كذلك كان جواب موسی الوا حطّاء ولكان طعن فرعون بأنه 
بحنون لا يفهم السوال ولا یذ کر في مقابلة السوال ما يصلح أن یکون جوابًا 
متجها لازمّاء ولا بطل ذلك علمنا أنه تعالى ما كان متحيرًا). 

وقد تعقبه ابن تيمية فقال: (وقد ظن بعض الناس أن سؤال فرعون: « وَما 
رب اليبرت 4 هو سؤال عن ماهية الرب» كالذي يسأل عن حدود الأشياء 
فيقول: ما الإنسان؟ ما الملك؟ ما الحجيْ؟ ونحو ذلك قالوا: ولا لم يكن 
للمسئول عنه ماهية عدل موسى عن ال حواب إلى بيان ما يعرف بهء وهو قوله: 
رب اسَمَوّت والأزض» . 

وهذا قول قاله بعض التأحرین» وهو باطل؛ فان فرعون انما استفهم 
استفهام إنكار وجحدء لم يسأل عن ماهية رب أقر بثبوتہ بل كان منكرًا له 


(۱) انظر في إطلاق لفظ ال حهة والتحيز: ۲۱۲ من البحث . 
ا 


حاحداء وغذا قال في تام الکلام: ج ان ات رها غْتیی لَأَجَعَلَئَكَ من 
المُشجویی. » وفال: ١‏ وی لامر کذبا ۳4 فاستفهامه كان إنكارًا 
وححدا» یقول: ليس للعالین رب يرسلك فمن هو هذا إنكارا له» فبین موسی 
أنه معروف عنده وعند الحاضرين» وأن آياته ظاهرة بينة لا يمكن معها ححده. 
وأنكم غا تححدون بالستکم ما تعرفونه بقلوبکم» كما قال موسی في موضع آخر 
لفرعون: « قَال لَقَدَ عَامَتَ ما أنزل مَتوْلَاء 11 رب مرت وَالأض ابر ۱4 


وقال الله تعالی: « وَجَحدوا پا واتیقتتها انهم طُلمَا ولوا فانظر کیف کان 
EEE‏ کرت 


وينبغى التنبه إلى أن الأدلة على إثبات الخالق سبحانه وتعالى طرقها كثيرة 
منها ما هو فطري ضروريء ومنها ما هو عقلي نظري» ومنها ما هو سمعيء 
ولیس العقل وحده هو الهادي عن الضلال» كما قال السكاكي في توحیهه 
السابق بناء على مذهبه الاعتزالي في إعلاء شأن العقل وتقديعه على النقل وأنه 
الطريق الصحيح لعرفة الله عز وجلء كما قال القاضي المعترلي عبد ا حبار: 
(اعلم أن الدلالة أربعة: حجة العقل» والکتاب» والسنت والإجماع. ومعرفة 
الله تعالی لا تنال إلا بحجة العقل) وقال: (إن سأل سائل: فقال: ما أول ما 


(۱) غافر: ۳۷. 
(۲) الاسراء: ۱۰۲. 
(۳) النمل: >۱. 


. نقسض التأسی ۵۲4/۱ وانظر: بجموع الفتاوی۳۳۶/۱ ومنهاج السسنة‎  )4( 
.۳۷٣/٦و‎ 4۱۷/ النبویة ۰۲۷۱/۲ وشرح الطحاویة/۱ ۰۲ وأضواء البیان؛‎ 
سا وا سا‎ 


آوجب اللہ عليك؟ فقل: النظر المؤدي إلى معرفة الله تعالى؛ لأنه تعالى لا يعرف 
ضرورة ولا بالمشاهدة» فیحب أن يعرف بالنظر) ويقصد بالنظر: البحث 
العقلي المكتسب. 

والسلف حينما يستدلون على معرفة الخالق سبحانه وتعالى بالدليل الفطري 
الضروري لا ينكرون الاستدلال العقلي (والشيء قد يكون ضروريًا مع إمكان 
إقامة الأدلة النظرية عليه فلا منافاة بين كونه ضروريًا مستقرًا في الفطر وبين 
إمكان إقامة الدليل عليه)» ونصوص الکتاب والسنة غنية بالدلائل العقلية 
اليقينية على الخالق سبحانه وتعالى؛ إلا أن الدليل الفطري أو العقلي يستدل 
بهما على المعرفة الإجمالية» وأما التفصیلیة فلا سبيل إليها إلا بالوحي( 
أعلم. 


تت 


وا 


)١١‏ المصدر السابق/۳۹. 

(؟) درء التعارض۱۰۳/۸. 

(۳) انظر في هذه المسألة: درء التعارض ۰۷۲/۳ والصواعق ا مرسلة۹۸۱/۳ء والأدلة العقلية 
النقلية على آصول الاعتقاد/۱۹۱ء ومنهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد۱۷۷/۱ 
و۲۱۰ وأصول العقيدة بين المعتزلة والشیعة/۷۱. 


۔- مق ۲ 


؟- الاستفهام التعجبي ف قول الله تعالى: < کیت تکفزورت بان وک 

نوک خن كه یکم تم یکم نع له جفورت 004 

استشهد السكاكي بهذه الآية على بحيء الاستفهام في معنی التعحب 
ووحه التعجب فیها بقوله: ووحه تحقیق ذلك هو أن الکفار حين صدور 
الکفر منهم لا بد من أن یکونوا على إحدى الحالين: ما عالین بالله» واما 
حاهلین بهء فلا ثالثة» فإذا قيل هم: « كيف تکفژورت باه 4» وقد علمت أن 
”كيف“ للسؤال عن الحال» وللكفر مزيد اختصاص بالعلم بالصانع وبالجهل به 
انساق إلى ذلك فآفاد: أني حال العلم بلله تکفرون ؟ آم في حال اطهل به ؟ ثم 
إذا قید: كيف تروت با بقوله: ۾ وڪم آموکا کم کم ینک 
ي میک 4 » وصار المعنى: كيف تکفرون بالله والحال حال علم بهذه القصة؟! 
وهي أن كنتم أموانًا فصرتم أحیاء» وسيكون كذا وكذاء صير الکفر أبعد شيء 
عن العاقل» فصار وحوده منه مظنة التعحب؛ ووحه بعده هو أن هذه الحالة 
تأبى أن لا يكون للعاقل علم بان له صانعًا قادراه عانًا حياء سميعًا بصیر 
موجودًا غنيًا في جميع ذلك عن سواہ قدا غير حسم ولا عرضء حكيمًا 
خالقًاء منعمًا مكلفاء مرسلاً للرسلء باعئًا مثيًا معاقبّاء وعلمه بأن له هذا 
الصانع يأبى أن یکفرء وصدور الفعل عن القادر مع الصارف القوي» مظنة 
تعجب وتعجيب» وإنكار وتوبيخ » فصح أن يكون قوله تعالى: « کیت 


و 


بو ے ہے ا ا ا ےرک 
تکفزورت 4 إلى آخر الاية تعجبًا وتعجيبًاء وانکارا وتوبيخا)” '. 


(() البقرة: ۲۸. 
(۲) الفتاح/۳۱. 
ما س 


كما ذكر الز ركشي أن التعجب له صيغ من غير لفظه» ومما استشهد به 
الاستفهام في الآية؛ إلا أنه منع إطلاق التعجب في حق الله تعالى» وقال: (والله 
سبحانه وتعالى لم يتعجب بهم ولكن دل المكلفين على أن هؤلاء قد نزلوا 
منزلة من یتعجب منه). 

والحق الذي عليه أهل السنة وا حماعة صحة إطلاق التعحب على الله تعالى 
كمادلت على ذلك نصوص الكتاب والسنة» وسيأتي بيان هذه 
المسألة قري . 

والسكاكي وان كان ۸ يتطرق إلى إطلاق التعحب على اللہ و ۸ يؤوله. 
إلا أنه ضمن توجیهه ما يخدم معتقده» ومن ذلك قوله: (وصدور الفعل عن 
القادر مع الصارف القوي) ويريد بالفعل: الکف وبالقادر: الإنسان. 

ولاشك أن الانسان له قدرة؛ الا آنها ليست مطلقت وهو مایفهم من 
تعبير السكاكي ب"القادر" معرّفاء وهو على مذهبه الاعتزالي في أن الإنسان 
يخلق فعل نفسهء كما سبق بیانه(؟. 

وقول السكاكي عن الله تعال: (غير جسم ولا عرض) سبق التعقيب على 
مثله” © والله أعلم. 


.٦٢٤/٢ البرهان للزرکشی‎ )١( 
انظر: ۲۲۸ من البحث.‎ )۲( 
انظر: ۹۲ من البحت.‎ )۳( 
من البحث.‎ ١١١ انظر:‎ )5( 
5 ۲١۷ - 


۳- النداء با خرف ”يا“ في قول الله تعالى: < وقیل یَتارض آتلی مال 
وَیَسَمَاء أقلعى ۳4 . 

بن العلوي أن سبب اختیار حرف النداء ”يا“ من بين سائر الأحرف (من 
جهة أنها كثيرة الدور في الاستعمال» وأنها موضوعة للدلالة على بعد المنادى) 
ولا كان النداء من الله تعالى؛ فإن البعد سعند العلوي- لا يصح أن يكون 
حسیّا بل (یجب أن يكون معنويًا؛ لأن البعد الحسي على الله تعالى محال) لأنه 
يستلزم الجهة: والجهة تستحيل على ذاته» كما ذكر. 

ثم بين أن البعد المعنوي عن الأرض حاصل من جهات خنمس: 

أوها: أنه تعالى لما كان مختصًا بعدم الأولية في ذاته سابقا على وحود 
الممكنات سبقًا ولا بلا نهايت وأن الأرض من جملة الممكنات الى ها بداية 
ولا شك أن كل ما كان لا ول له فهو في غاية البعد عما له أول. 

وثانيها: من جهة عدم التناهي في ذاته تعالى من كل وحه بخلاف الأرض؛ 
فإنها متناهية في ذاتها من کل وحه وليس يخفى ما بين التناهي وعدم التناهي 
من البعد العظيم. 

والٹھا: احتصاص ذاته بالعظمة والکبریای واختصاص الأرض بنقيضها 
من التسخير والقهر . 

ورابعها: احتصاص ذاته بالاستغناء من كل وحه ف ذاته وصفاته» بخلاف 
الأرض؛ فإنها مفتقرة في ذاتها من كل وحه إلى فاعل ومدبر» ومن كان 
مستغنیا في ذاته وصفاته فإنه في غاية البعد المعنوي عما يكون مفتقرًا في ذاته 
وصفاته إلى غيره. 


(۱) هود:؛4. 
oA —‏ 5 


وخامسها: أنه نداء من احتص بكمال العزة لمن هو في غاية الذلة» كما 
ينادي السيد عبده). 

قال: (فلما كانت الأرض مختصة ما ذكرناه من البعد من هذه الأوحه لا 
جرم كان نداژها مختصًا ب(يا) من بين صيغ النداع(. 

هذا التوجيه من العلوي يرد عليه ما يلي: 

أولاً: لا يسلم للعلوي أن ”يا“ لنداء البعيد دون غيره وان قیل به؛ بل نص 
غير واحد من علماء اللغة أنها لنداء البعید وغيره» كما قاله الجوهري وابن 
احاحب"؟ وأبو حيان وغیرھم("ء وهو الظاهر من استعمال العرب ھا بل لم 
يرد في القرآن من حروف النداء إلا هي وقد نودي بها البعيد والقريب. 


ری الطراز/۱۰ 

(۲) آبو عمرو عثمان بن عمر بن أبي بكر الكرديء العروف بابن الحاحب» مقری وفقیه 
أصولي من فقهاء المالكية» ومن أئمة النحو واللغة» ولد سنة (۷۰هه) وقیل غيرهاء 
وتوف سنة (5545ه). انظر: سير أعلام النبلاء6/۲۳ ۲ والاأعلام؛ /۲۱۱ء ومعجم 
المولفین ۰۳۱۰/۲ 

۳۱( انظر: الصحاح؟/۰۲۰۲۲ ورصف الباني/۱۳ ۰9 وارتشاف الضرب ۰۱۱۷/۳ 
والمغیٰ/۸۸٦ء‏ وأوضح السالك ومعه شرحه عدة السالك٤/٦ء‏ وحاشية الدسوقي على 
مختصر السعد ۰۳۳/۲ 

ری وقد قيل - واسٛضعف-: إن الهمزة للشداء في قراءة من حفف ميم ”من“ في 
قول الله تعالى: ظط من هو قیث ءاناء الیل ساچدا وَقَيِمًا 4 [الزسر:٩]»‏ وانظر: 
دراسات لأسلوب القرآ1۱۲/۳۵. 

- ۲۷, 6 - 


ثانيًا: إذا صح أن يكون النداء ب”يا“ للبعيد والقريب؛ فان الله تعالى قريب 
من خلقه» كما قال تعالى: ل ودا سل ِبَادِى عَنى قَإئی قريب اجب وَعَوَة الداع 
إِذَا دَعَان 4 . 

ثالثا: ما أطلق عليه العلوي بالبعد المعنوي» ويريد به بعد المنزلة وعلو 
الشأن فهذا ما لا يخالف فيه أحد من عامة المذاهبء والله هو العلي الأعلى في 
ذاته وصفاته سبحانه وتعالی. 

وأما البعد الحسي فلا يصح إطلاقه على الله تعالى» لا لما يلزم من لوازم عند 
العلوي؛ ولكن لأنه وصف ۸ يرد به النص» كما قال ابن تيمية في تعقبه لكلام 
منسوب إلى ا حلاج'": (وقوله: هو الأول والآخر والظاهر والباطن والقریب 
والبعيد. 

ليس في آساء الله ”البعيد“ ولا وصفه بذلك أحد من سلف الأمة وأئمتهاء 
بل هو موصوف بالقرب دون البعد وفي الحديث الشهور في التفسير”؟: أن 


.185 البقرة:‎ )١( 

(۲) انظر: معارج القبول۱44/۱ و ۱. 

(۲) أبو عبد الله أو أبو مغيث الحسین بن منصور بن حمي الفارسي؛ اللقب با حلاج؛ انتحل 
التصوف. وقد تبرأ منه سائر الصوفية والمشايخ والعلماءء حیت نسب إلى ا حلول 
والزندقة والمروق عن الدين» وقتل لذلك سنة (5 ٠‏ *ه) وقيل غيرها. انظر: سیر أعلام 
البلاءع ۰۳۱۳/۱ والأعلام ۰۲۰/۲ ومعجم ا ؤلفین .٦٦٦/١‏ 

)٤(‏ آخرجه ابن جریر لی تفسیره۱5۵/۲ وابن أبي حاتم وابن مردویه وأبو الشیخ كما ذکر 
ابن كثير في تفسيره >»٥ ٠٥/١‏ من طريق الصلب بن حكيم بن معاوية بن حيدة القشيري 
عن أبيه عن جده قال ابن حجر في العجاب١/4514:‏ (وفي سنده ضعيف)» وقال هد 
شاكر في تحقيقه لتفسير الطبري 4۸۱/۳: (وهذا ا حدیث ضعيف جد منهار الإسناد). 

- ۹۰ 


المسلمين قالوا: يا رسول اللہ أ قريب ربنا فنناحيه» أم بعيد فتناديه؟ فأنزل الله: 
9 ودا سالك عبادی عتی فَإِن قريب 4''۔. وهذا يقتضي وصفه بالقرب دون 
البعد وف الصحيحين عن أبي موسى عن البي بي أنه قال لأصحابه لما جعلوا 
برفعرن آصواتهم بالتكبير: «أيها الناس» اربّعوا على أنفسكمء فإنكم لا 
تدعون أصم ولا غائبًاء إنما تدعون سميعًا قريبًاء إن الذي تدعونه أقرب إلى 
أحدكم من عنق راحلته» وافا الواحب أن يوصف بالعلو والظھور؛ كما 
قال البي ول في الحديث الصحيح: «أنت الظاهر فليس فوقك شی؛ وأنت 
الباطن فليس دونك شى»”"» وقال تعالى: « وهو ال الم 4 فلو قال: 
هو العلي القریب كان حسنًا صواباء و کذلك لو قال: قريب في علوه علي في 
دنوه» فأما وصفه بأنه القریب البعید فلا أصل له» بل هو وصف باسم حسن 
وبضده. كما لو قیل: العلي السافل أو الحواد البحیل أو الرحیم القاسي ونحو 
ذلك. والله تعال له الأسماء الحسنى» وإنما يؤتى مثل هؤلاء من القیاس الفاسد؛ 
نّا سمعوه يخبر عن نفسه بأنه الأول الآخر الظاهر الباطن قاسوا على ذلك 
القريب والبعیدء وهذا خطأ؛ لأن تلك الأسماء كلها حسنة دالة على كمال 
إحاطته مكانًا وزمائاء وأما هذا فهو جمع بين الاسم الحسن وضده؟. 


19) سورة البقرة ۱۸۲۔ 

(۲) . آخرجه البخاري (ح۲۹۹۲) ومسلم (ح4 ۲۷۰) عن أبي موسی الأشعري طه. 
(۳) أعحرجه مسلم (ج۲۷۱۳) عن أبي هريرة خن 

.٤ والشوری:‎ ۲٥٢ البقرة:‎ )٤( 

(ه) الاستقامة۱۳۹/۱. 


- ۲۱٩ - 


وإن كان العلوي يقصد بالبعد الحسي: علو الله على عرشه فوق سماواته؛ 
فان اللفظ باطل» والمعنى صحیح, وهو ما فر منه بتوجیهه "یا" النداء في البعيد 
بعدًا معنويّاء وألزم منه إثبات ابحهة. 

أما ”العلو“ فإثباته ما هو معلوم بالاضطرارء وقد توافرت على إثباته أدلة 
الكتاب والسنة» والعقل والفطرة» ونقل شيخ الاسلام ابن تيمية عن بعض 
أكابر أصحاب الإمام الشافعي أنه قال: (ٹی القرآن ألف دليل أو أزيد تدل على 
أن الله تعالى عال على الخلق» وأنه فوق عباده)» وقال غيره: (فيه ثلائمائة دليل 
تدل على ذلك) وساق ابن القيم في ”النونية“ اکثر من عشرين نوعًا من 
الأدلة النقلية والعقلية واللغوية على إثبات العلو» وتحت كل نوع عدد من 
الأدلة» وني ”الصواعق الرسلة" قرر علو الله تعالى من ثلاثين دليلاً من أدلة 
العقل والفطرة وقد سبق نقل إجماع الصحابة والتابعين والسلف الصاح 
على علو الله على عرشه فوق خلقه سبحانه وتعالی*. 

وأما نفي ا لحھة عند العلوي وهو معتزلي- فيقابل إثبات العلو عند 
السلف» فالجهة يطلقها كثير من أهل الکلام على مسألة العلو والفوقية» مع 
أنهما مصطلحان شرعيان» والجهة مصطلح حادث» وهي مع ذلك من الألفاظ 
اٹحملة الى تكلم بها أهل الکلام» وقد يراد بنفيها أو إثباتها ما هو حق أو ما 
هو باطل» وقد قال شيخ الإسلام ابن تيمية: (ما تنازع فيه المتأخرون نفيًا 


)001 مجموع الفتاوى5١/١؟١.‏ 
(۲) انظر: الكافية الشافية ”النونية“/۹۹. 
(۳) انظر: الصواعق المرسلة 4 /۱۲۷۹. 
)٤(‏ انظر: ۱۹۰ وانظر: 4۲۸ من البحت. 
-١٢ -‏ 


وإثبانًا فليس على أحد بل ولا له أن يوافق أحدًا على إثبات لفظه أو نفيه حتى 
یعرف مراده) فان راد حمًا قبل» وان أراد باطلاً رد» وان اشتمل كلامه على 
حق وباطل لم یقبل مطلقّاء ول يرد جميع معناه؛ بل يوقف اللفظ ویفسر العنی» 
كما تناز ع الناس فى ”الجهة“ والتحیز وغیر ذلك» فلفظ ”الجهة“ قد يراد به 
شيء موحود غير الله فيكون مخلوقاء كما إذا آرید ب”الجهة» نفس العرش أو 
نفس السموات» وقد يراد به ما ليس عوحود غير الله تعالى» كما إذا أريد 
ب”اللجهة“ ما فوق العالمء ومعلوم أنه ليس في النص إثبات لفظ ”الجهة“ ولا 
نفيه» كما فيه إثبات العلو والاستواء والفوقية والعروج إليه ونحو ذلك وقد 
علم أن ما ثم موجود إلا الخالق والمخلوق» والخالق مباين للمخلوق» سبحانه 
وتعالى» ليس ف مخلوقاته شيء من ذاته» ولا في ذاته شيء من مخلوقاته فيقال لمن 
نفى ”الحهة“: أتريد بالجهة أنها شيء موجود خلوق؟ فالله ليس داخلاً في 
المخلوقات» أم تريد بالجهة ما وراء العالم؟ فلا ريب أن الله فوق العالم بائن من 
المحلوقات» وكذلك يقال لمن قال: إن الله فى جهة: أتريد بذلك أن الله فوق 
العا م؟ أو تريد به أن الله داحل في شيء من المخلوقات؟ فان أردت الأول فهو 
حقء وان أردت الثاني فهو باطل). 

رابعًا: قال العلوي في بيان وجوه البعد المعنوي بين الله سبحانه وتعالى 
والأرض: (أوها: أنه تعالى لما كان مختصًا بعدم الأولية في ذاته سابقًا على 
وجود الممكنات سبقا ولا بلا نهاية» وأن الأرض من جملة الممكنات الى شا 
بداية» ولا شك أن كل ما كان لا أول له فهو في غاية البعد عما له أول)". 


۲٠۲/٥ی وهي ضمن بحموع الفتاوی۰4۱/۳ وانظر: بحموع الفتاو‎ ٦٦/ةیرمدتلا‎ )١( 
و۲۹۸.‎ ۲٦٢٢و‎ 
.ه٠١/زارطلا‎ )۲( 
- ۷۱۳ - 


وهذه العبارة فيها إيهام؛ ولعله يقصد بقوله هذا ما يوافق قول البي 36: 
«أنت الأول فليس قبلك شيء» ۱ وقوله ک: «کان الل و يكن شيء 
قبله»( والله أعلم. 


)١(‏ آخرجه مسلم (ح۲۷۱۳) عن أبي هريرة طه. 
(۲) أحرجه البخاري (ح18١95)‏ عن عمران بن حصين طلله. 
- ۲۱ - 


رق 
سِں "گے اج ی 
سکس سی (روعسی 


محرت ۳2۵ 2 مح جه 


-٤‏ هل يصح الترجي في كلام اللہ تعالى ؟. 

الترحي من أساليب الانشای وهو: ترقب حصول الشيء وتوقعه» ويكون 
في المحبوب والمكروه» وفرق بينه وبين التمئ بأن التمئي طلب حصول الشيء 
احبوب الذي لا يتوقع حصوله؛ ما لبعده أو استحالته» ولذا عدوا التمي إنشاءً 
طلبيًا والترحي إنشاءً غير طلبي؛ وفيه نظر لیس هذا موضع بحثه. 

وللترحي أداتان هما: ”لعل“ و”عسى“ وهما في توقع المحبوب ترج وفي 
توقع المكروه إشفاة 

وقد وردت صيغة التزحي في كلام الله عز وجل كقوله تعالى: ط یی 
لاس اعدو رکم دی کم زین ين فَِِكُمْ لعل تون 4 وقولاه: 
١‏ فقولا ل قول ليا له يَتَذْكرٌأَوْحَدْسَئ ۾“ 

إلا أن "لترحی؟ بالمعنى المذكور لا يصح في حق الله تعالى؛ لأن الترحي 
حهل بعاقبة الأمر المتوقع» والله تعالى منزه عن ا حھل؛ بل هو العلیم سبحانه 
وتعالى بالعواقب وبکل شيء. 

وقد جری البلاغيون على هذا التنزيه» ولذلك وجهوا صيغة الزحي 
بتو حيهات عديدة, إلا أنها ١‏ تخل من تأثير المذهب العقدي» ومن هذه 
التوجيهات: ما ذكره السكاكى فقال: (إذا أردت استعارة ”لعل“ لغير معناها؛ 


63 
.  اهريغو‎ 


(۱) انظر: عروس الأفراح۲:۰/۲. 
(۲) البقرة: ۲۱. 
(۳) طه: 44. 
(4) انظر في ”الزحي»: شروح التلحیص ۲/۲ ۰۲ ومعجم الصطلحات البلاغیة۱۲۳/۲. 
(ه) انظر: شفاء یل ۵ والوهان لاز ر کشی ۳ 
مب ق ۲٩‏ - 


قدرت الاستعارة في معنى ”الترحي“ ثم استعملت هناك ”لعل“ مثل أن تبي 
على أصول العدل"" ذاهبًا إلى أن الصانم حكيم» تعالى وتقدس أن یکون في 
أفعاله عبث» بل كل ذلك حكمة وصواب» مفعول لغرض صحیح. ما حلق 
الإنسان إلا لغرض الإحسان» وحين ركب فيه الشهوة الحاملة على فعل ما 
يحب تر که والنفرة الحاملة على ترك ما يجب فعله وأودع عقله المضادة 
لحكميهماء حتى تنازعته أيدي الدواعي والصوارف فوقفت به حيث احيرق 
لا متقدم له عنه ولا متأخر تحمله الحيرة على ما لا يورثه إلا العناء إذا اتبع 
العقل وقع من النفس المشتهية النافرة في عناء وإذا اتبع النفس وقع من العقل 
الناهي الآمر في عنا» لا خلص هناك ما أوقعه في ورطة تلك الحيرة سفهًا ولا 
عبتا تعالى عن ذلك علوا كبيراء وإنما فعل ذلك لغرض الاحسان؛ وهو 
التكليف» ليتمكن من اكتساب ما لا يحسن فعله في حقه ابتداء من التعظيم 
العظيم» مع الدوام في ضمن التمتيع من أنواع المشتهيات ما لا عين رأت؛ ولا 
أذن معت؛ ولا حطر على بال أحد, مخلصة أن يشوبها منغص ماء فيكتسبه إن 
شاء لا بالقسرء ولذلك وضع زمام الاختیار في يده مکنا إياه من فعل الطاعة 
والمعصية» مريدًا منه أن يختار ما يثمر له تلك السعادة الأبدية» مزا في ذلك 
جميع علله» فتشبه حال الکلف الممكن من فعل الطاعة والعصية مع الإرادة 
منه أن يطيع باختیاره» بحال المرتحي المخير بين أن يفعل وأن لا یفعل: ثم 
تستعير انب الشبه ”لعل“ جاعلاً قرينة الاستعارة علم العالم بالذات الذي لا 
بخفی عليه خافية» يعلم ما كان وما هو كائن وما سیکون, قائلا: خلق الله 


)١(‏ يقصد بأصول العدل: أصول الاعتزال. 
- ۲۱ - 


الخلق لعلهم یعبدون أو لعلهم يتقونء وعليه قول رب العزة علام 
الغيسوب: « یلا الاس أعَبُدُوأ زتکم الى حَلَقكُمْ ون ين فلکم لعلکم تَكقُونَ 4 
ونظائرم“'. 

وهذا توجيه بالاستعارة بناه السكاكي على أصول الاعتزال» كما سبقه إلى 
ذلك الزمخشري'ء وقد قال الزركشي: (كل ما جاء في القرآن العظيم من نحو 
قوله تعالى: « للم تفلخورت 4 وم تَكَقُونَ 4 أو < كرون » فالمعتزلة 
يفسرونه بالإرادة؛ لأن عندهم أنه تعالى لا يريد إلا الخير» ووقوع الشر على 
حلاف إرادته)» إلا أنه قال بعد ذلك: (وأهل السنة يفسرونه ب: الطلبء» لا 
في الترحي من معتی الطلب. والطلب غير الإرادة على ما تقرر في الأصولء 
فكأنه قال: كونوا متقين» أو مفلحين؛ إذ يستحيل وقوع شيء في الوجود على 
حلاف إرادته تعالى» بل كل الکائنات مخلوقة له تعالى» ووقوعها بإرادته» تعالى 
الله عما یقولون علوًا كبيرًا)0". 

ومع أن الزركشي مد له رده على المعتزلة توجيههم الب على أصوهم؛ 
إلا أنه رد بتوجيه للأشاعرة مب على آصوفم وإن سماهم: أهل السنة» وكلا 
المذهبين وما بی عليهما من توحیه على خطأ. 

ومنشأ الخطأ في عدم التفريق بين الارادة من جهة: واحبة والرضى من 
جهة أخری؛ فذهب العتزلة وأكثر الأشاعرة إلى أن الارادة معنی ا حبة 


(1) الفتاح/۳۸۱. 
(؟) الکشاف ۹۸/۱ وانظر: السائل الاعتزالية فی تفسير الکشاف۱۹۷/۱. 
(۳) البرهان للزركکشيی۲۱۷/۲. 

- ۲ ۱۱ - 


والرضىء ثم اختلفوا؛ فذهبت المعتزلة إلى أن الله يحب الإيمان والعمل الصالح 
وأمر به» ويكره الكفر والفسوق والعصیان ولا يرضاها لعباده» وما كان 
مكروما لله غير مرضي فليس مراد منه ولا مقضيء وإنما هو خارج عن إرادته 
وخلقه» وما كان له محبوبًا فهو مراد له» وقد أمر به خلق فمنهم من أطاعه 
بارادته» ومنهم من عصاه بإرادته» ولیس له سبحانه قدرة على طاعتهم أو 
عصيانهم قالوا: وال سبحانه وتعالى قد يأمر العباد ويريد منهم ما لا يفعلونه. 
وذهبت الأشاعرة إلى أن الله خالق كل شیء وما شاء كان وما لم يشأ لم 
يكن» والمعاصي والسيعات كلها مرادة لله تعالى» ولا كانت الإرادة .ععنی ا حبة 
عندهم؛ فهي محبوبة لله لأن الله أرادها وخلقھاء إلا أنهم لما رأوا أن الله تعالى 
يأمر بالشيء ثم لا يتحقق» كما أمر إبليس بالسجود فلم يسجد؛ فرقوا بين 
الأمر والإرادة» وقالوا: ما أراد الله أن يكون فلا بد أن یکون وإرادته سبحانه 
تتناول ما وجد دون ما لم یوجد(. 

والقول الحق في هذه المسألة ما ذهب إليه أهل السنة والجماعة من التفريق 
بين الإرادة وا حبة والرضى» فليس كل ما أراده الله يحبه ويرضاهء والارادة 
عندهم ليست .كعنى واحد؛ وإنما هي نوعان: إرادة كونية قدریةء وإرادة شرعية 
٠‏ دينية والأولى متعلقة بالخلق» ععنی الشينة العامة وليست ععنی ا حبة ولا 
تستلزمهاء ومنها قول الله تعالى: « فمن برد د أللّهُ أن ي هی مَقرخ صدره, وشل 
ومن برد أن یله تجَعَلَ صدره ضَيّهَا خرجا 4. والثانیة متعلقة بالأمر» وهي 


رم انظر في هذه المذاهب: القضاء والقدر/۲۹۱. 
۲ الأنعام: ۱۲۵. 
م١5‏ ¬ 


مستلزمة للمحبة والرضی؛ ومنها قول الله تعالى: ط يُرِيدُ له بكم آلیتر ولا رید 
کم مسر ۱4 وهذه الارادة لا تستلزم وقوع الراد إلا أن تتعلق به الإرادة 
في النوع الأول» وعلى هذا فالأمر يستلزم الإرادة الدينية» ولا يستلزم الإرادة 
الكونية» والل اعلم(؟. 

ومن التوجيهات ما ذكره العز بن عبد السلام» حيث وحه صيغة الزحي 
بالاستعارة أو امجاز المرسل» فقال: (الترحي في ”لعل“ والترقع في ”عسى“ يجوز 
أن يكونا مجحازي تشبيه أو تسبیب؛ أما بجاز التشبيه فلأن معاملته بالأمر والنهي» 
والوعد والوعيد» مشبهة ممعاملة ملك عامل عبيده بذلك على رجاء احابتهم 
فان كل من مع الملك يأمر وينهى» ويعد ويوعد؛ یرجو إجابة المأمور وزئابته 
ولا سيما إذا كان الملك كربا صدوقا لا يخلف الیعاد) » (وأما بجاز التسبيب 
فلأن رجاء الاحابة وما يترتب عليها من الفلاح» مسبب عن لين الخطاب 
وحسن الزغيب والزهيب في حق العبيد» فكذلك أمر الرب ونهيه مع وعده 
و ایعاده یوحبان لكل من سمعهما حرفا ورحاء لا يوحد مثلهما في حق غیرہ 
ويحقق ذلك أن الکلام النفر لا تتوقع منه إحابة ولا إثابة» والکلام اللين الرغب 


5 ۳ وم )٢(‏ 
يتوقع كل من سمعه الإجابة والإثابة)”. 


.۱۸۰ اليقرة:‎ )١( 
انظر في مسألة الإرادة: بحمسوع الفتاوى8/8ه و۱۸۸ و۱۹۷ و۳۰ ومنهاج‎ )×۷( 
۰۷۱۷ 795/79 السنة 4/9 ۰۱ وشفاء العليل ۱۸۹/۱ و۳۷۸‎ 
۔۱٦٦/نآرقلا از‎ - )٣( 
- ۲۱۹ - 


والتوجيه باحاز الرسل یرجم النرحي إلى المخلوقين» وهو قول - أي: 
القول بأن الترحي راجع للمخلوقين- قاله سيبويه في قول الله تعالى: ط فمو لد 
ولا لبا هه در از تضتی ۳4 ونسبه الزركشي إلى الخليل» ورححه 
وقال: (ما ورد من الخطاب ب"عسى“ و لعل“ فانها على بابها في الترحي 
والتوقع» ولکنه راجع إلى الخلوقین) وقال: (لوحه في استعمال هذه 
الألفاظ - یعین: عسی ولعل- أن الأمور الممكنة لما كان ا خلق یشکون فیها 
ولا يقطعون على الكائن منهاء وكان الله تعالى يعلم الكائن منها على الصحة, 
صارت لها نسبتان: نسبة إلى الله تعالى» تسمى نسبة قطع ويقين» ونسبة إلى 
المحلوق» وتسمى نسبة شك وظن» فصارت هذه الألفاظ لذلك ترد بلفظ 
لقع سب ما مي علیہ عند لله ۽ كتوة « فَسَوْف اتی لَه بقوم هم 
شیور 104 » وتارة بلفظ الشك بحسب ما هي عليه عند المخلوقين» كقوله: 


۳ 


« فَعَسَى آله ا ن ياق الفتح أو مر ین دہ ۳4 ۶ 1 عَسَىّ أن يَبَعَنَكَ رب مَقَامًا 


مدا 4” 5 وقوله: ط فقول لہ قول یا له دعر أو قى 4» وقد علم اللہ 


۳۳۱/۱ الکتاب‎ )١( 

(۲) أبو عبد الرهن الخليل بن أحمد بن عمرو الفراهيدي» إمام في اللغة والأدب» وهو منشی 
علم العروض. وشيخ سيبويه» ولد سنة (۱۰۰ه) وتولي سنة (110ه) وقيل غيرها. 
انظر: سير أعلام النبلاء 75/1 4 والأعلام؟/4 ۳۱ء ومعجم الولفین۱۷۸/۱. 

(۳) البرهان للزركشي51/4» وانظر: ۱۶۰ و۳۳۹ من المصدر نفسه. 

)٤(‏ اللمائدة: 14ه. 

(ه) المائدة: ٢ہ۔‏ 

(خ) الإسراء: ۷۹. 

YY — 


حين أرسلهما ما يفضي إليه حال فرعون» لکن ورد اللفظ بصورة ما يختلج ني 
نفس موسى وهارون من الرحاء والطمع» فكأنه قال: انهضا إليه وقولا في 
نفوسكما: لعله يتذكر أو يخشى. ولما كان القرآن قد نزل بلغة العرب جاء 
على مذاهبهم في ذلك» والعرب قد تخرج الكلام المتيقن في صورة المشكوك 
لأغراض. ..)20. 

وبهذا القول وجه البغوي ”لعل“ في آية طەا وكذلك ابن تيمية وقال: 
(فإنه عام بالعواقب ولكن يأمر العباد بفعل الشيء لما يرجحون من عاقبته» كما 
قال تعالی: ط فقولا له ولا یال دک اتیب فهما قالا ذلك راحیین 
منه التذكرة والخشية» لا أن الله يرحو ذلكء مع علمه تعالى بأنه لا يتذكر ولا 
بخشى)”". 

وما وجهت به ”لعل“ أنها للتعلیل .معنى: كي» ونسبه الزركشي إلى الفراء 
وتعلب"* وبحيء ”لعل“ للتعلیل في لسان العرب ذكره الأزهري عن ابن 


)١(‏ البرهان للز ركکشي؛/۱۶۰. 

.۲۷٥/ ٥ معام التتریل‎ )۲( 

(۳) تلحیص كتاب الاستغاثة۰/۱٥۲۷.‏ 

)٤(‏ البرهان للزرکشي؟/۰۲ و۳۳۸. وثعلب هو: أبو العباس أحمد بن يحيى الشيباني 
مولاهم» المعروف بثعلبء محدث ثقة» وإمام للكوفيين في النحو واللغة» ولد سنة 
(۲۰۰ه) وتوفي سنة (۲۹۱ه). انظر: سير أعلام النبلاء؛ ۰۵/۱ والأعلام ۲۷/۱ 
ومعجم الولفین۳۲۳/۱. 

مت ۲۳٩‏ سام 


الأنباري ويونس بن حبیب( وقال ابن هشام: (أثبته جماعة» منهم الأحفش!'' 
والكسائي)7". 

قال ابن عاشور”؟: (وأحسب أن مرادهم هذا المعنى في المواقع الي لا 
يظهر فيها معنی الرحاء فلا يرد عليهم أنه لا يطرد في نحو قوله: « وَمَا يَدَرِيكَ 
لَعَلَ اَلَاعَة قریت 4“ لصحة معنى الرجاء بالنسبة للمحاطب)(؟. 

وبالتعلیل وحه الطبري فقال : (فان قال لنا قائل: فكيف قال جل ثناؤه: 
١‏ عم تَكَقُونَ 4 ؟ وم يكن عالًا عا يصير إليه أمرهم إذا هم عبدوه وأطاعوه » 
حتى قال هم: لعلكم إذا فعلتم ذلك أن تتقواء فأحرج ابر عن عاقبة عبادتهم 


)١(‏ تهذیب اللغة ۰۱۰/۱ ويونس بن حبيب هو: أبو عبد الرحمن الضبي مولاهم من علماء 
اللغة والأدب» وإمام البصريين في النحو» ولد سنة (۹۰ه) وقيل غيرهاء وتولي سنة 
(۱۸۲ه) وقيل غيرها. انظر: سير أعلام النبلاء۱۹۱/۸ والأاعلام۲۱/۸: ومعجم 
المؤلفين: .١41/‏ 

(۲) أبو الحسن سعيد بن مسعدة احاشعي مولاهم» العروف بالأخفش الاوسط إمام في 
النحوء أذ عن الخليل وسیبویه» وزاد على بحور الخليل في العروض بحر الخبب» ونسب 
إلى القدرية» توٹی سنة (۲4۱۰ه) وقيل غيرها. انظر: سير اعلام النبلاء۰ ۲۰/۱ 
والاعلام۰۱۰۱/۳ ومعجم الؤلفین .۷٦۹/۱‏ 

(۳) مغين اللبیب/۳۷۹. 

)٤(‏ محمد الطاهر بن عاشرر؛ رئيس الفتین الالکیین بتونس» وشیخ جامع الزيتونة وفروعه 
وهو من أعضاء المجمعين العربیین في دمشق والقاهرة» ولد سنة (٦۱۲۹ھ)‏ ولوف سنة 
(۱۳۹۳ه). انظر : الأعلام4/5 ۰۱۷ ومعجم الولفین ۰۳۰۳/۳ 

(ه) الشوری: ۱۷. 

.۳۲۹/۱ تفسیر التحریر والتنویر‎ )٦( 

- ۲۲۲ - 


إياه خر ج الشاك؟ قيل له: ذلك على غير المعنى الذي توهمت» وإنما معنی 
ذلك: اعبدوا ربكم الذي خلقکم والذين من قبلکم لتتقوه بطاعته وتوحيده 
وإفراده بالربوبية والعبادة» كما قال الشاعر(": 

وقلتم لنا كفواالحروب لعَلنَا تكف ووثقتم لنا كل مَویّق 

فلمّا کففنا الب کائت شهودکم كلمْح سرا في الفلا ملق 

يريد بذلك: قلتم لنا کفوا لنكف» وذلك أن ”لعل“ في هذا الموضع لو كان 
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شكا لم يكونوا وثقوا هم كل موثق)"". 

وكذلك قال ابن القيم: (وهي في كلام الله سبحانه وتعالى للتعليل بحردة 
عن معنى الترحي» فانها إنما يقارنها معنى الترحی إذا كانت من المخلوق» وأما 
بے . ١‏ دج ۶ ۱ 
في حق من لا يصح عليه الترحي فهي للتعليل المحض)' © ثم ذكر أن ما فيها من 
رحاء فانما هو متعلق بالمخلوقين» لا باللہ سبحانه وتعالی*. 

وهذا التوحیه وما قبله أسلم التوحيهات» لصحته عن العرب» وسلامته من 
الزلل في تنزيه الرب عز وجلء والله أعلم. 

وما ينبغى الإشارة إليه في حتام هذا المسألة أن الزخشري قال في ”لعل“: 
(وقد جاءت على سبيل الإطماع في مواضع من القرآن» ولكن لأنه إطماع من 
كريم رحيم» إذا أطمع فعل ما يطمع فيه لا حالة» فجرى إطماعه بحری وعده 


(۱) انظر البيتين من غير نسبة في: أمالي ابن الشحري ۰۷۷/۱ 
(۲) حامع البیان١/٦۱۹ء‏ وانظر: 119/8 من المصدر نفسه. 
(۳) شفاء العلیل۵۵۰/۲. 
)٤(‏ الصدر السابق۰۰۱/۲. 

بت ۲۳ ۔ 


اٹ حتوم وفاؤه به)'"©: إلا أن الزركشي تعقبه بقوله: (وهذا فيه رائحة الاعتزال 
في الاجاب العقلي) وهذا تعقيب يحمد للزركشيء وقد سبق بيان مذهب 
المعتزلة في هذه المسألة في مبحث الدلالة عند احدیث عن دلالة 
الحرف ”على »70 . 

إلا أن مما يوذ على الزركشي أنه قال في قول فرعون: « لعل بل 
اسب 4 : (فاطلاع فرعون إلى الإله مستحيل» وبجهله اعتقد إمكانه. لأنه 
يعتقد في الإله الجسمية والمكان» تعالى اللہ عن ذلك وتنزيه الله تعالى عن 
ا حسمیة والمكان فيه إجمال سبق بيان الحق فيه والله أعلم. 


)١(‏ الکشاف۹۸/۱. 
(؟) البرهان للزركشي؛/۳۳۷. 
(۳) انظر: ص4 ١5‏ من البحث. 
(۶) غافر: ”. 
(5) البرهان للز ركشي؛ /۳۳۸ و۰۱۶۱ 
(5) انظر: ۱۰ و ۲۱۲ من البحت. 
— ع ۲۲ ب 


۵- القسم بالقرآن في قول الله تعالى: « يسن © والْقرءان الخكير)04". 

يعد البلاغيون صيغة القسم من الإنشاء غير الطلبي» لأنه لا يطلب بها 
مطلوب غير حاصل وقت الطلبء وإنما يؤتى بها لتأكيد الجملة الخبرية 
وتحقيقها عند السامع» كما أنها تدل على تعظيم المقسّم به والقسم عليه. 

وقد كثر القسم في النظم القرآني» حيث يقسم الله تعالى على أصول 
الإيمان الى يجب على العباد معرفتهاء فتارة يقسم على التوحيد» وتارة على أن 
القرآن حق؛ وتارة على أن الرسول حق» وتارة على ا حزاء والوعد والوعید» 
وتارة على حال الإنسان. 

كما أنه سبحانه وتعالى يقسم بنفسه وبآياته ومخلوقاته9 2 ومماأقسم به 
"القرآن؟ الذي أنزله على نبينا محمد يلك وما ورد فيه القسم بالقرآن قول 
الله تعالى: « يسن © وان ا کیپ . 

وقد أورد العز بن عبد السلام هذا القسم ووجهه قائلاً: (حتمل أن يكون 
أقسم بالقرآن الأزلي» أو أقسم بالنزل بدليل قوله تعالى: « حم © والب 
مین ( ان لته فى لاو مُبركةٍ 4 أقسم بالكتاب النزل ولیس بقدیم)"*. 


.۲-۱ یس:‎ )١( 
۰۱۲۱/۳ و‎ ٦۷٤/٢ انظر في "القسم؟: التبیان في آقسام القرآن/۱. والبرهان للز رکشی‎ )۲( 
۰۲۷/۱ والانقان؛ /٤٦ء وإمعان في آقسام القرآن/٤۹ء ومعجم الصطلحات البلاغیة‎ 
.۲ 4 ومن بلاغة النظم القرآني/0‎ 
.۳-۱ الدخان:‎ )۳( 
ری از القرآن/۲۹۱.‎ 
۲۲6 — 


والتفريق بين القرآن الأزلي والقرآن المنزل مب عند العز على مذهبه 
الأشعري في كلام الله تعالى» إذ يرى الأشاعرة -کما سبق بيانه- أنه معنی 
أزلي قديم لا یتعلق یمشیئة الله وقدرته قائم بذاته سبحانه وتعالى دون الحروف 
والالفاظ ويسمونه ”الكلام النفسي“» أما ا حروف والألفاظ فليست هي بکلام 
الله عز وحل؛ وفا هي عبارة عن الكلام النفسي» ولذلك فهم يرون أن القرآن 
الكريم بحروفه ولفظه ليس من کلام الله؛ وإنما هو عبارة عن كلام الله وهو 
بهذا المعنى مخلوق؛ خلقه الله في افواء أو في اللوح ا حفوظ ونزل به حبريل من 
اللوح لا من الله على الحقيقة» أو عبر عنه بهذا اللفظ والنظم حبريل عليه 
السلام» أو محمد يلِ. وهم بذلك يفرقون في مسألة ”خلق القرآن" بين المعنى 
واللفظ؛ فالمعنى وهو الكلام النفسي القديم- غير مخلوق» وأما اللفظ وهو 
التلو المقروء- فمخخلوق”". 

وعلى هذا فان ”القرآن الأزلي“ عندهم هو المعنى الأزلي القائم بالنفس: 
و”القرآن ا لمنزل“ هو هذا الذي جاء به حبریل اقلا إلى محمد . 

وقد سبق التعقیب على هذا الذهب. وتقرير منهج أهل السنة في هذه 
المسألة في مبحث المادة“ وسيأتي مزيد بيان لمذهب الأشاعرة والرد عليهم في 


مبحث الاستعار ة۳. 


(۱) انظر: ۱۰۰ من البحث. 
(۲) انظر: ۱۰۰ من البحث. 
(۳) انظر: ۳۹۸ من البحث. 
± ۲ ۲۲ - 


وينبغي الإشارة إلى ما ذکره الذهي من أن وصف القرآن بالقدم 
(من العبارات ا حدثة المبتدعة) قال: روم يأت عنه - أي: الإمام أحمد- ولا 
عن السلف القول بأن القرآن قديم» ما تفوه أحد منهم بهذم" والله أعلم. 


)١1(‏ سير أعلام التبلاء5۱۰/۱۱. 
- ¥۷ - 


چجی سے ہیی 
ہس سے ارو ’سی 


5- التعجب في كلام الله تعالى. 
: 7 1 اد ے 7 85 گر ر ر 
ورد التعجب 2 0 الله تعالى مل قول الله تعالى: 23 


سے رادي 


بأن ”ما“ تعجبية لا استفهامية) | وقولہ تعالی: وون نکب تحت توف اعدا كما 
ترا أ نا ھی حَلق َُدید 4" '٭ وقوله تعالى: « بَل عجبت وَيسَكَرُونَ 4 في قراءة 
حمزة والكساتي بالضمء وقوله: « فیل آلانسی ما أَكفرَهْ 4 وقوله: ط یلہا 
لاس ما غَررِكَ برتلق الگريم 4 في قراءة من زاد ا همزة» وقوله: « كبرت 
كَلمَة رم من أفْوَِهِةِ 4 على أن المراد التعجب» وغيرها من الآيات. 
وظاهر الآيات أن التعجب يصح من الله تعالى» إلا أن الز ركشي تساءل 
عند بعض هذه الآيات: (هل يجوز إطلاق التعجب في حق الله تعالی؟)» وأورد 
خلانًا في المسألة» وذكر فيها قولين» أحدهما: اجحواز؛ لدلالة الآيات» والشاني: 
المنع» قال: (لأن التعجب استعظام ويصحبه الجهلء والله منزه عن ذلك) 
واختار المسع» وقال: (وما وقع منه أل بالنظر إلى المخاطب؛ آي: علمت 
أسباب ما يتعجب منه العباده فسمي العلم بالعجب عجبًا)» وقد سبقه إلى 


() البقرة: ۱۷۰. 
(۲) الرعد: ۵. 
(۳) الصافات: ۱۲. 
)٤(‏ عبس: ۱۷. 
)٥(‏ الانفطار: ٦۔‏ 
59) الكهف: ه. 


(۷) البرهان للزركشي ۶۲۷/۲ وانظر: ۲۱۷/۲ و57/4. 
YA -‏ - 
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التو جیه باحاز العز بن عبد السلام» والتنوحي( 5 وذكر الزركشي أن (أصل 
لاك و بائف على خلاف ار ووز ل حش ال 

يشترط فيه حفاء سببه فيتحير فيه التعجب منه أو لا" إلا أ نه لم یحقق 
الخلاف. 

وقد ذكر الأزهري عن ابن الأعرابي" قوله: (العَجّب: النظر إلى شيء غير 
مألوف ولا معتاد"* وقال الزجحاج”: (من قرأ: 3 عَحِبَتْ)4 فهو إخبار عن 
الله» وقد آنکر قوم هذه القراءة» وقالوا: الله عز وجل لا يعجب. > وان نكارهم 
هذا غلط؛ لأن القراءة والرواية کثیرق والعجب من الله عر وحل خلافه من 
الآدمیین...ء وأصل العَجّب في اللغة: أن الإنسان إذا رأى ما ينكره ويقل مثله 
قال: عجبت من كذا وكذاء وكذا إذا فعل الآدميون ما ينكره الله حاز أن 
والعجب الذي يلزم به الحجة عند وقوع الشيء). 


ری انظر: محاز القرآن/44۲ والأقصى القریب/۳۲. 

(۲) البرهان للزركشي ٤۲۷/۲‏ . 

)٣(‏ أبو عبد الله محمد بن زياد افاشمي مولاهم الكوف» العروف بابن الأعرابي» راوية للشعر 
ونسابق وإمام في اللغةء ولد سنة (١١١ھ)‏ وتو سنة (۲۳۱هس). انظر: سير أعلام 
التبلاء ۰ ۸۷/۱ والأعلام٦/۱۳۱ء‏ ومعجم ا ؤلفین۳۰۷/۳. 

ره تهذیب اللغ۱۶/٦۳۸.‏ 

(ه) آبو (سحاق إبراهيم بن السري سویقال: بن محمد بن السري- بن سهل الزحاج إمام 
في النحو والعربية» ولد سنة (۲۱ه) وتوئی سنة (۳۱۱ه) وقیل غیرها. انظر: سير 
أعلام النبلاءء ۳۹۰/۱ والاعلام ۰4۰/۱ ومعجم الولفین۲۷/۱. 

(0) معاني القرآن؛/۳۰۰. 

- ۲۲۹ - 


وقال ابن تيمية في بیان حقيقة العجًب وسببه: (وأما قوله: التعحب 
استعظام للمتعجب منه فيقال: نعم» وقد يكون مقروئًا بجهل بسبب التعجب» 
وقد يكون لا حرج عن نظاتره» والله تعالى بكل شيء عليم» فلا يجوز عليه أن 
لا یعلم سبب ما تعجب منه؛ بل يتعجب لخروجه عن نظائره» تعظيمًا له» وال 
تعالى یعظم ما هو عظيم؛ اما لعظمة سیبی أو لعظمته» فإنه وصف بعض 
الخیر بأنه عظيم» ووصف بعض الشر بأنه عظيم» فقال تعالى: ل« رَبُ عرش 
العظيم 4 وقال: « وَلَقَدَ ای سَبْکّا مِنَ نی وَالْقْرْءَانَ ألْعَظِمَ 4 وقال: 
ل ولو اچم فَعَلُوأ ما یُوعَطون به لكان یا هم ومد تین چم ودا تم ین لد 
جرا عَظِيمًا 204 وقال: « وَلَوَلآ لد سَمعَتْمُوه قلّم ما يحون لآ أن نکم دا 
سُبَحَدَكَ دا بن عَظِيكٌ 4( وقال: « ارت اَلیْرَكَ له عطي 4 وطذا قال 
تعالى: « بل عَچبّت رون 4 على قراءة الضم فهنا هو عجب من کفرهم 
مع وضوح الأدلة)'". وهذا العنی ذکره الطبري فقال في قراءة الضم في آية 
بَل عَجیت 4: (معنی: بل عظم عندي وکبر اتخاذهم لي شریکا وتكذيبهم 
تنزيلي وهم يسخخرون)”” 


5 والئمل:‎ 4۸١ ال توبة: ۱۲۹ والمؤمنون:‎ )١( 


(۲) ا حجر: ۸۷۔ 
)٣(‏ النساء: ۱۷-۱ 
)٤(‏ النور: ۰۱۰ 
(ه) لقمان: ۱۳. 


() الصافات: ۱۲. 
(۷) مجموع الفتاوی٦/۱۲۳ء‏ وانظر شرح العقيدة الواسطية لابن عثيمين» ضمن بحموع 
فتاواه ورسائله4۰۹/۸. 
(۸) جامع البیان ٤۷٩/۱۰‏ . 
-۳.,۰ ںہ 


وقد جاء وصف الله بالعَجحَب في أحاديث عديدق منها: 

قول البي و للأنصاري الذي آثر هو وامرأته ضيفهما: «قد عجسب الله 
من صنیعکما بضیفکما اللیلق»( وقول البي : «عجب الله من قوم 
یدخلون الجنة في السلاسل»" وغیرها من التصوص الي ت و کد إثبات الصفة 
۳ 8 ۰ 8 ۳( 
لله عز وحل على ما یلیق به سبحانه وتعالی! . 

وقد قال الفراء: (والعجب وزن أسند إلى الله فليس معناه من الله کمعناه 
من العباد. ألا تری أنه قال: 3 فَيَسْكَرُونَ میم سَخر الہ میم ۳4 ولیس 
و ۳ 8 5 مو ہے و ٥‏ 
السخري من الله كمعناه من العباد» وكذلك قوله: اله يبَر هم 4 لیس 
ذلك من الله كمعناه من العبادء ففي ذا بیان لكسر قول شریح...). 


(۱) آخرجه البصاري (ح۳۷۹۸ و۸۸۹]) ومسلم (ح54١١)‏ واللفظ له عن 
أبي هريرة ه. 

(۲) أخرجه البخاري (ح۳۰۱۰) عن أبي هريرة ظك. 

(۳) انظر في هذه النصوص: كتاب السنة لابن آبي عاصم/4۹ ۰۲ وإبطال التأویلات ١/١‏ ۰۲ 
ومجموع الفتاوى21114/7 وصفات ال/۲۱۰. 

.۷۹ التوية:‎ )٤( 

(ھ) البقرة: .٠١‏ 

)١(‏ أبو أمية شريح بن ا حارث بن قيس الكندي» حدث ثقة وإمام فقيه من أعلم الناس 
بالقضاءء أسلم في حياة البي و وهو بالیمن» ثم قدم زمن الصديق ب وولاه عمر ذه 
قضاء الكوفة» توفي سنة (۷۸ف) وقيل غيرها. انظر: سير أعلام النبلاء؛/١٠٠)‏ 
والأعلام ۰۱۱۱/۲ 

(۷) معاني القرآن للفراء۳۸4/۲. 

- ۲۳۱ - 


و : جج 0 0 ص۱0 
وقول شریح الذي استضعفه الفراء هو ما رواه شقیق بن سلمة قال: 


۶ ۳ یں _ ,)٢(‏ ۔۔بی هك و و ری یھ سره 3 ۰ 
(قرأ عبد الله - يعن ابن مسعود #5ه- : «بل عجبّت وَيَسَخَرُونَ 4 قال شریح: 


7 ۰ ۳ ۳7 ۰ ”یی ے چا ار 2 
شريح» وكان عبد الله يقروٌها: « بل عجبّت 4) . 


وقال أبو يعلى بعد أن ذكر بعض النصوص الواردة في هذه الصفة: 
(لا عتنع إطلاق ذلك علیه. و حمله على ظاهره. إذ ليس في ذلك مايحيل 


)١(‏ أبو وائل شقيق بن سلمة الأسدي الكوفيء مخضرم أدرك البي کل وما رآ حدث عن 
الصحابة د وكان ثقة كثير الحديث» تون سنة (۸۲ه) وقيل غيرها. انظر: سیر أعلام 
النبلاء؛ .۱٦١/‏ 

(۲) أبو عبد الرحمن عبد الله بن مسعود بن غافل اطذلي ظ4 الصحابي ا لحلیلء من السابقین 
الأولين إلى الإسلام» وهو أول من جهر بالقرآن مكة» وهاجر افجرتین؛ وشهد بدرا 
والمشاهد بعدهاء ولازم البي 4 وكان صاحب نعليه» وله فضائل عديدة توفي بالدينة 
سنة (۳۲ه) وقیل غيرها. انظر: الإصابة 2١9/4‏ وسير أعلام اللبلاء 471/1١‏ . 

(۳) هو أبو عمران إبراهيم بن يزيد بن قيس النخحعيء الإمام الحافظ الفقيه» أدرك جماعة من 
الصحابة خي ولم يحدث عنهم ورأى عائشة رضي الله عنها و لم پیت له منها سا 
وكان بصيرًا بعلم ابن مسعود طله» توفي سنة (95ه). انظر: سير أعلام النبلاءۂ .١٢٥/‏ 

(4) آخرجه الحاكم؟/.45 وقال: (هذا حديث صحيح على شرط الشیخین, وم یخرجاہ) 
ووافقه الذهي» وعن الحاكم أحرجه البيهقي في الأسماء والصفات 4۱۵/۲ 

(5) أبو يعلى ابن الفراء الحنبلي محمد بن الحسين بن محمد البغدادي» العلامة القاضي شيخ 
الحنابلة» كان عالم العراق في زمانه مع معرفة بعلوم القرآن وتفسيره والنظر والأصولء 
ولد سنة (۳۸۰ھ) وتوقي سنة (/45ه). انظر: طبقات ٢‏ نابلة۱۹۳/۲ء وسير أعلام 
النبلاءم ۰۸۹/۱ 

بت ۲۳۲ 


صفاته» ولا یخرجھا عما تستحقه؛ لأنا لا نثبت عَجَبا هو تعظیم لأمر دهمه 
استعظمه لم يكن عانًا به» لأنه مما لا يليق بصفاته؛ بل نبت ذلك صفة كما 
أثبتنا غيرها من الصفات(. 

وبهذا يعلم حطاً من وجه التعجب من الله با از لأن العجب من الله حق 
كما يليق به سېحانه» والله أعلم. 


رم إبطال التأویلات 45/1١‏ 7. 
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ہے 7 
جلا لی 
(سکی جن ازو ےی 


۱۸۷۷۷۲۷۸۷ ۔۲٢۱‎ ۱۰۸۷ 3 ۲٢۲۰۲ ٦ 


البحت الثاني : أحوال الإسناد 

سبق أن أشير إلى أن ا لحملة لا بد فيها من ركنين أساسين: المسند والمسند 
إليه» ولا يغ أحدهما عن الاخر» والنسبة بينهما تسمى إسنادًا. 

وقد عرف البلاغيون الإسناد بأنه: ضم كلمة أو ما يجري بحراها إلى آحری 
بحيث يفيد الحكم بأن مفهوم إحداهما ثابت لمفهوم الأخرى أو منفي عنه(. 

وحديث البلاغيين في كتبهم البلاغية عن الاسناد أكثر ما يكون عن 
الإسناد الخبري» وأما الإنشائي فيشيرون إلى أن غالب ما قيل في الخبري يصح 
علیه» كما نبه عليه الخنطيب القزوييي بعد ذكره لأساليب الإنشاء بعد أحوال 
الاسناد فقال: (ما ذكرناه في الأبواب الخمسة السابقة ليس كله مختصًا بای 
بل كثير منه حكم الإنشاء فيه حكم الخبرء» يظهر ذلك بأدنى تأمل. 

وإذا كان كل جملة لا بد فيها من ذينك الركنين الأساسين فان ما زاد 
عنهما قيود ومتعلقات. 

وقد بحث البلاغيون ما يعرض للاسناد وركنيه ومتعلقات الفعل من 
أحوال» كالاسمية والفعلية» والتأكيد والتجرید والتقديم والتأخير» والتعريف 
والتنكير» والذكر واخذف. والتقييد والإطلاق» وغيرهاء والتقييد يكون 
بالشرط أو بالوصف أو بالعطف أو بغير ذلك. 


(۲) الإيضاح/ه: ۲ وانظر: شروح التلحیص ۰۱۹۰/۱ و ۰۳4۰/۲ 
- ۷۲۳۵ - 


واستشهدوا هذه الأحوال بشواهد من آيات القرآن الحكيم لم تخل 
ترحيهات بعضهم لبعضها من أثر المذهب العقدي» كما ستتبينها بإذن 
الله تعال . ۱ 

ونظرًا لأن السائل ليست من الکثرة بحیث تصنف حسب تصنیف كثير 
من البلاغیین في كتبهم» حيث يبدؤون بأحوال الاسناد» فأحوال السند إليه» 
ثم المسند» ثم المتعلقات؛ فسأصنفها بحسب الأحوال دون ما تعلقت به أي 
أن سأذكر الآيات الستشهد بها على التقديم والتأخير مغلا سواء تعلقت 
بالسند أو السند إليه أو غيرهماء وهكذا في التعريف والتنكير ونحو ذلك7©. 

وهذا بيان الأحوال ومسائلها: 
أ- اخطاب بالجملة الاسمية والفعلية: 

الجملة الا میة هي الي تتكون من مبتدأ وخبر» وا حملة الفعلية تتکون من 
فعل وفاعل أو نائبه؛ وقد نظر البلاغيون وأهل اللغة في طبيعة الاسم والفعل 
فرأوا أن (الاسم له دلالة على الحقيقة دون زمانهاء فإذا قلت: زید منطلق؛ لم 
يفد إلا إسناد الانطلاق إلى زيد. وأما الفعل فله دلالة على الحقيقة وزمانهاء 
فإذا قلت: انطلق زيد؛ آفاد ثبوت الانطلاق في زمان معين لزید. و کل ما کان 
زمائيًا فهو متخ والتغير مشعر بالتجده)" ولهذا الاختلاف في طبيعة كل 
منهما اختلفت دلالتهما في الخطاب بهماء فالفعل يدل على التجدد والحدوث» 


)١(‏ وهذا التصنيف قد سار عليه بعض البلاغيين كالرازي وابن الأثير والزملكاني 
والزر كشي» وغيرهم. 
(۲) نهاية الایجاز/١٥٥.‏ 
= "۲۷۳ مس 


وأما الاسم فيدل على الاستقرار والثبوت» وقد بين عبد القاهر الجرجاني هذا 
الفرق وقال: (وهو فرق لطيف تمس الحاحة في علم البلاغة إليه» وبيانه: أن 
موضوع الاسم على أن يثبت به المعنى للشيء من غير أن يقتضي تحدده شیفا 
بعد شيء. وأما الفعل فموضوعه على أنه يقتضي تحدد المعنى الثبت به شييًا 
بعد شیع( وذكر لذلك بعض التطبيقات من كتاب الله تعالى توضيحًا 
للفرق» من ذلك قوله تعالى: « وكلبهُم بیط ذراعیه باَلْوَصِيدٍ 4( فلما كان 
الغرض إثبات البسط وحصوله من غير أن يكون هناك مزاولة فعل ومعنى 
يحصل شيئًا بعد شيء؛ عبر بالاسم دون الفعل؛ لأن الفعل يقتضي مزاولة الصفة 
وتحددها في الوقت. ومن ذلك قوله تعال: هَل ین حلق عير آله یفک ین 
َلسَمَاءٍ وال ض 4 فلو قيل: رازقکم؛ لفات ما آفاده الفعل من تحدد الرزق 
شيئًا بعد شیء فان تمام القصود لا حصل عجرد کونه معطيًا للرزق؛ بل 
0 
بكونه يرزق في كل حين وأوان!. 


.۱۷ دلائل الاعجاز/4‎ )١( 

(۲) الکهف: ۱۸. 

(۳) فاطر: ۳. 

)٤(‏ انظر: دلائل الاعجاز/۱۷۰ ونهاية الایجاز/۱۰ والشل السائر ۲۹/۲ والتبيان 
للزملكاني/۹ ۶ والبرهان له/۰۱4۰ والطراز/۵ ۰۲۱ وشروح التلحیص۲۵/۱) والبرهان 
للزر كشي۵۹/4. وقد آنکر ابن عميرة في تنبيهاته على تبيان الزملكاني/57 هذه 
القاعدة المقررة عند علماء اللغة والبلاغة» وتعقبه الدكتور نزيه فرج في كتابه: نقد 
كتاب التنبيهات لابن عمیرة/۸۲. 
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وقد تعرض بعض البلاغيين لمسائل عقدية حال توحيههم للا میة أو الفعلية 
في بعض آيات القرآن الکریم» ومن ذلك: 

."74 قول الله تعالی: سے ولد بت رشلا رم پنشری الوا کال سکم‎ -١ 

ذكر بعض البلاغيين أن سلام إبراهيم ال أبلغ من سلام الملائكة؛ لأن 
سلام الملائكة جاء منصوبًا على تقدير فعلء أي: نسلم عليكم سلاماء فهو 
جملة فعلية» وأما سلام إبراهيم فمرفوع بالابتداء وخبره مضمرء أي: علیکم 
سلام» أو أنه حبر لمبتدأ مضمرء أي: أمري أو حوابي سلام وعلى كلا 
التقديرين فهو جملة ا میق والاسمية أبلغ لدلالتها على الدوام والثبوت» فكأنه 
قصد أن يحييهم بأحسن مما حيوه به, وهذا من إكرامه هه(". 

وقد نقل البابرتي والزركشي توحیها للاسمية والفعلية في السلامين وهو: 
(أن السلام دعاء بالسلامة من كل نقص» وكمال البشر تدریجی؛ فناسب 
الفعل» وكمال الملائكة مقارن لوحودها على الدوام» فكان أحق بالاسم الدال 
علی الثبوت)(". 


.۲۵ هود: ۹٦ء وانظر: الذاریات:‎ )١( 

(۲) انظر: التبيان للزملكاني/۰ه۰ وشرح التلحیص/۰۲۹۸ والبرهان للز ركشي 1۳/٤‏ . ومن 
کتب التفسیر: الکشاف ۰۱۹/۱ و۳۹۱/4 وا حرر الوجیز ۱۸۳/۹ وتفسیر البيضاوي 
”أنوار التٹریل“٤/٦۹ء‏ وتفسیر القرآن العظیم4 ۰۳۳۲ ونظم الدرر ۰۵۵۳/۳ وتفسیر أبي 
السعود ”إرشاد العقل السلیم*۰۱۳۹/۸ والتحریر والتشویر ۱۱/۱۲ وتيسير الکریم 
الرهن/۳۸۵. 

(۳) البرهان للزركشي 277/4 وانظر: شرح التلخیص/۷۹۸. 

- TA -— 


إلا أنهما ذكرا أن هذا الوحه على أصول الفلاسفة» ولم يبين البابرتي على 
أي الأصول هوء إلا أن الزركشي ذكر أنه يليق -كما قال- (بقاعدة الفلاسفة 
في تفضيل الملائكة على البشر)» وكأن البابرتي مال إلى هذا التوجيه حينما رد 
اعتراضًا عليه بأن إبراهيماكة لم يكن عا ا بأن المسلم عليهم وقت الرد من 
الملائكة بدليل قوله تعالى بعده: « قَوْمٌ كُسكَرُونَ 4» قال البابرتی ردا على هذا 
الاعتراض: (قلنا: إن إبراهيم وان لم يكن عا ا بذلك» لکن الله أحرى على 
لسانه ما هو مناسب طم في نفس الأمر تعظيمًا هم عليهم السلام) وهذا رد 
محتملء وأين ما يدل عليه دلالة قطعیة؟ ثم لو كان كما قال فليس لكونهم 
أفضلء وانما لكونهم ضیوفّا يستحقون بالغ الإكرام. وقد تعقب الزركشي 
التوحیه فقال: (قيل: وهو غلط؛ لأن الفعل المنشأ هو تسليمهم.ء أما السلام 
المدعو به فليس في موضوعه تعرض لتدرج وسلامه أيضًا منشأ فعل» ولا 
يتعرض للتدریج؛ غير أن سلامه لم يدل بوضعه اللغوي وقوع إنشائه» ثم لو 
كان هذا المعنى معتيرًا لشرع السلام بيننا بالنصب دون الرفع)”". 

ومسألة تفضيل الملائكة على البشر من المسائل الي بحثت في كتب العقيدة» 
وهي لا يتوقف عليها أصل من أصول العقائد ولا يتعلق بها من الأمور الدينية 
كثير من المقاصد كما قال تاج الدين الفزاري» وقد سبق قوله وبيان المسألة في 
مبحث الصيغة من الفصل الأول”". 


)١(‏ شرح التلحیص/۲۹۹. 
(۲) البرهان للز ركشي ٦۳/٤‏ . 
(۳) انظر: ۱۱۹ من البحت. 
- ۲۳۹ - 


۲- ومما يتصل مسألة الاسمية والفعلية ما ذكره السبكي منبهًا إلى صنيع 
الزمخشري» فقال: (لیت شعريء ماذا يصنع الزخشري في أنه لا يزال يصرح 
بدلالة الاسم على الثبوت والاستقرار -ولاشك أن المراد بالثبوت ثبوت 
المصدر الذي يشتق منه الاسم- ثم يقول: إن أسماء الله سبحانه وتعالى مشتقات 
لا تستلزم صدق أصلهاء فأي ثبوت عنده في نحو: ۶ علِيمٌ4 وم سییع 4 إذا كان 
ینکر أصل العلم والسمع» ولكنه لا يزال يستعمل القواعد البيانية؛ ما لم تغط 
عليه للبدعة الاعتزالية» فيعدل عنها)”". 

وهذا تنبيه حمود من السبكي» بين فيه تناقض الزخشري بين النظرية 
والتطبيق» والذي دفع إلى ذلك العتقد. فإن الزمخشري معتزلي» والمعتزلة يثبتون 
لله الأسماء دون ما تضمنته من صفات. وقد سبق بیان هذه المسألة فى مبحث 


الدلالة من الفصل الأول”". 


(۱) عروس الافراح۳۱/۲. 
(۲) انظر: ۱۳ من البحت. 
س پيل ے 


رق 
چ ی "گے نز يَ 
ہے اکم درو بی 


ب- التقديم والتأخير. 

التقديم والتأخير - كما قال عبد القاهر- (باب كثير الفوائد حم 
احاسنء واسع التصرف, بعيد الغاية» لا يزال يفتر لك عن بديعة» ويفضي بك 
إلى لطیفم“'ء وذكر ابن النقيب أن العرب أتوا به دلالة على تمكنهم في 
الفصاحة» وملكتهم للكلام» وتصرفهم فيه على حكم ما يختارونه» وانقياده لهم 
لقوة ملكتهم فيه وفي معانیه ثقة بصفاء آذمانهم". 

وإذا كان هذا الأسلوب قد حفل به العرب» فهو في النظم القرآنی له 
أهميته الى نبعت من حكمة بالغة» وقدرة فائقة في حسن اختیار الألفاظ» وضم 
بعضها إلى بعض» حسب ما يقتضيه المقام. 

ولأهمية هذا الأسلوب عي البلاغيون به عناية فائقة» فرصدوا آنواعه 
و آقسامه وتتبعوا أسبابه ومقتضياته» ون جاءت دراسة بعضهم له قاصرة؛ 
حيث بحثوها من خلال الجحملة فقط لطبيعة منهج التأليف البلاغي حيث 
اقتضى توزيع البحث في التقديم والتأخير على المسند إليه والمسند ومتعلقات 
الفعلء إلا أن منهم من كانت نظرته أوسع وأكثر عمقا» فجاءت مادته آغزر 
وبحثه أحصب» لتحرره من ذلك النهج حيث جمع مادته وحصر أنواعه لي 
فصول مفردة» كما صنع الزر کشی(. 

وقد ذكر البلاغیون لهذا الأسلوب شواهد كثيرة من كتاب الله تعالى» لم 
تخل من توجيه بعضها ما يدل على أثر المذهب العقدي» وهذا بيانها: 


)١(‏ دلائل الاعجاز/۱۰ وانظر في هذا الأسلوب: الشل السائر ۲۳۹/۲ والطراز/۲۳۰) 
والبرهان للز ركشي ۳۰۳/۳ وهو أجمعهاء ومن بلاغة القرآن/۰۱۱۲ وحصائص التعبير 
القرآني/۷۹. 

(۲) مقدمة ابن النقیب /١٦٦۱۔‏ 

(۳) انظر: البرهان للزركشي ۰۳۰۳/۳ ومعجم المصطلحات البلاغیة۳۲۹/۲ والأسلوب في 
الإعجاز البلاغي للقرآن/۳۲۰. 
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-١‏ في قول الله تعالى: « وقال أن افو لو رت لتا كزة تتا ام كما 
وو ص یھ م ي صر رم ر د م رت ١)‏ 

یروا متا داك ریم آله أعملهم خسرت عم وَمَا هم بخرچین ین آلنار 4 ٩‏ 
تناول البلاغيون الفائدة من تقديم أ 7 لضمير ”هم“ في قوله: « وَمَا هم بخرجین من 
27 0 3 ۳ ۲ ا ا )٢(‏ : 
الثار 4 فذ کر الطيي إن التقديم يفيد (التخصيص لا التحقيق عندنام > وقوله 
(عندنا) أي: في مذهبنا العقدي» وهو بذلك ینقل التوجيه إلى ساحة الذهب 
العقدي» والدافع إلى ذلك هو توحیه الزخشري للتقديم في الآية حیث حعل 
التقدیم مفيدًا للتقوية والتحقیق لا التحصيص» كما قال في كشافه: ("هم" 
عنزلته فی قوله: هم یفرشون اللبد كل طیرّة؟ في دلالته على قرة آمرهم فیما . 
آسند إليهم» لا على الاحتصاص)*) 

وهذا التوجیه من الزخشري فيه دسيسة اعتزال كما نبه إلى ذلك بعض من 
تعقبه كالسبكي والز ركشي » وبيان ذلك أن المعتزلة - والزخشري منهم- 


(۱) البقرة: ۰۱۰۷ 

4 التبیان للطيي ۰۱۸۳/۱ 

(۳) هذا صدر بيت» وعجزه: وَأَحَرَد سید میاه واللبد: ما يوضع تحت السرج» 
والطمرة: الفرس اجحواد شدید العدوء والاحرد: السبّاق» والسباح: الذي يمد يديه في 
حريه» ويبذ: یسبق ویغلب, والمغالي: الذي يريد أقصى الغایق والبيت للمعذل بن عبد 
الله الليثي یمدح بن عتيك» كما في: شرح ديوان الحماسة للمرزوقيی٤/۳٦۱۷ء‏ وشرح 
ديوان الحماسة للتبریزري٤‏ /٥۲۷ء‏ وانظر: دلائل الاعجاز/۹ ۰۱۲ والشواهد الشعرية في 
کتاب دلائل الاعجاز ۳٣۹/۱‏ . 

.5١١/١فاشكلا‎ )٤( 

(5) انظر: عروس الأفراح١/454»‏ والبرهان للزركشي؟/١١5,‏ والانتصاف بحاشية 
الكشاف١/١١5.‏ 
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يرون أن عصاة المؤمنين من أهل الكبائر مخلدون في النار» لا خرحون منهاء 
ولیس هم نصيب من الشفاعة» كما ذكر القاضي عبد ابار: (أن الفاسق يخلد 
في الناره ويعذب فيها أبد الآبدين ودهر الداهرين» وأنه يستحق العقاب على 
طريق الدوام) فإذا كان تقديم ”هم“ يفيد الحصر والاختصاص؛ فإن ذلك 
يدل على اختصاص الكافرين بالخلود في النار» وأن غيرهم من عصاة المؤمنين 
ليسوا بخالدين» إلا أن الزمخشري لو قال بهذا خالف عقيدته» فعدل عنه إلى 
القول بإفادة التأكيد لكي لا يلزمه حرو ج عصاة الومنین» مع أن الزرضشري - 
كما قال السبكى- (أكثر الناس أحدًا بالا ختصاص في مثل هذا وغيره من 
قواعد البيانيين» فإذا عارضه الاعترال فزع من قواعدهم إليه)”©. 

وما رد به الزركشي قوله: (والجواب عن هذا أن إفادة تقديم الضمير 
للاحتصاص والحصر أقوى وأشهر عندهم من إفادة محرد التمكن في الصفة 
وقد نص ا حرجانی في دلائل الإعجاز على أن إفادة تقديم الفاعل على الفعل 
للاحتصاص حليلة» وأما إرادة تحقیق الأمر عند السامع أنهم بهذه الصفة وأنهم 
متمکنون منها فلیست جلیلق وإذا كان كذلك فلا یعدل عن المعنى الظاهر إلا 
بدليل» وليس هنا ما يقتضي إخراج الكلام عن معناه الجلي» كيف وقد صحت 


۱۱( شرح الأصول الخمسة/111. 

(۲) عروس الأفراح ٤/١‏ ٤٦ء‏ وعقب الدکتور محمد آبو موسی في کتابه: البلاغة القرآنية في 
تفسیر الزمخشري/4 ۳۳ فقال: (لا نكر أن الزعخشري یصرف دلالة هذا الزكيب عن 
الاختصاص تشیعا لعقيدته» وإنما ننکر أنه من آکثر الناس أحدًا بالاحتصاص في مثله) 
وذکر بعض الأمثلة على صرف الزمخشري دلالة ال کیب عن الاختصاص إلى غيره دون 
أن يمس جانب العتقد. 
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الأحاديث وتواترت على أن العصاة يخرحون من النار بشفاعة محمد و 

وبشفاعة غیره(؟) حتى لا يبقى فيها موحد بدا فهذه الآية فيها دليل لأهل 

السنة على انفراد الكفار بالخلود قي النار واحتصاصهم بذلك» والسنة المتواترة 
موافقة» ولا دليل للمخالف سوى قاعدة الحسن والقبيح العقليين» وإلزامهم اللہ 
تعالى ما لا ينبغي شم أن یلزموه؛ من عدم العفو وتحقيق العقاب والخلود 

الأبدي للمؤمنين في النار» نعوذ بالله من ذلك . 

وهذا كلام سديدء يوافق فيه الزركشي منهج أهل السنة والجماعة في 
الحكم على مرتكب الكبيرة» كما قال ابن تيمية بعد أن ذكر أقوال الطوائف 
في مرتكب الكبيرة: (وأهل السنة والحديث وأئمة الإسلام التبعون للصحابة 

متوسطون بین هؤلاء وهؤلاء؛ لا يقولون بتحلید أحد من أهل القبلة في النار» 

كما تقوله الخوارج والمعتزلة» لما ثبت عن رسول الله يله في الأحاديث 

الصحيحة أنه يخرج منها من كان في قلبه مثقال ذرة من مان وإخراجه من 

)١(‏ وكذلك بعفو أرحم الرا مین كما قال الله سبحانه وتعالى: < إِنّ له لا يَغْفِرٌ أن يُشْرَكَ به 
وَيَعْفِرٌ ما ذون ذلك یمن يِسَآمْ 4 [النساء: ٤۸‏ و7١١].‏ 

(۲) البرهان للز ركشي ١۱۰/۲‏ . 

(۳) كما أخرج البخاري (ح۲۲) ومسلم (ح184١)‏ عن أبي سعيد الندري هه عن الي 
كيه قال: «يدحل أهل الحنة الجنة» وأهل النار النارء ثم يقول الله تعالى: أحرجوا من النار 
من كان ف قلبه مثقال حبة من حردل من لعان» فيخر حون منها قد اسودواء فيلقون في 
نهر الحيا أو الحياة -شك مالك- فينبتون كما تنبت الِبّة في جانب السيل ألم تر آنها 
تخرج صفراء ملتوية». وأخرج البخاري (ح٤٤)‏ ومسلم (ح۱۹۳) عن أنس ذه عن 
البي يه قال: «يخرج من النار من قال: لا له إلا اللہ وف قلبه وزن شعيرة من خیں 
ويخرج من النار من قال: لا له إلا الله وقي قلبه وزن برة من خیرء ويخرج من النار من 
قال: لا إله إلا ال وق قلبه وزن ذرة من حير». 

-٤ ع‎ 


النار من يخرج بشفاعة نبينا ييه فيمن يشفع له من أهل الكبائر من أمته» 


وهذه أحاديث كثيرة مستفيضة متواترة عند أهل العلم باحدیت)( 

وما يؤحذ على الزخشري أن الشاهد الشعري الذي استشهد به على إرادة 
التقوية في الآية» مخالف لنظمهاء فتقديم السند إليه في الآية إنما هو في حال 
النفي؛ أما الشاهد فالتقديم في حال الإثبات» وفرق بينهما. 

آما تقديم السند إليه السبوق باللفي فانه يقتضي قصر نفي الفعل عن 
السند إليه» وثبوته لغیرہء قال عبد القاهر ا حرجانی: (إذا قلت: ما آنا فعلت؛ 
كنت نفیت عنك فعلا به یثبت أنه مفعول)(". 

وأما تقديم المسند لبه في حال الإثبات فإنه قد يفيد الاعتصاص إذا قصد 
إليه كما قال عبد القاهر: (أن يكون الفعل فعلاً قد أردت أن تنص فيه على 
واحد فتجعله له وتزعم أنه فاعله دون واحد آخر» أو دون كل أحد... ومن 
لیر في ذلك قوهم في المثل: أ تُعَلمئ پضب أنا شمه( وقد يفيد التقديم 


)١(‏ كما في حديث الشفاعة الطويل عند البخاري (ح۷۵۱۰) ومسلم (ح۱۹۳) عن أنس 
له وروی أيضًا عن رسول الله يل أنه قال: «شفاعی لأهل الكبائر من أم» آحرجه 
أحمد (۲۱۳/۳) وأبو داود (ح4۷۳۹) والزمذي (حه757) وقال: (هذا حدیث 
حسن صحيح غريب من هذا الوجه)» وصححه الحاكم .)54/١(‏ وله شواهد من 
حديث جابر؛ وابن عباس» وابن عمر» وكعب بن عجرة ہ4 كما في صحيح اللجامع 
للألباني 1۹۱/١‏ . 

(۲) منهاج السنة النبوية ۲۹٤/٥‏ وانظر: بحموع الفتاوی۱۵۱/۳ و٣‏ ۰۳۷ و؛/4۷۵) 
و ۵۰۱/۷. 

(۳) دلائل الاعجاز/4 ۱۲. 

)٤(‏ الصدر السابق. 
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التأكيد والتقوية إذا لم يقصد احتصاص المسند إليه بالسند» ولكن كما قال 
عبد القاهر- (على آنك أردت أن تحقق على السامع أنه قد فعل» وتمنعه من 
الشك فأنت لذلك تبدأ بذكره... ومثاله قولك: هو يعطي ا حزیل وهو يحب 
الثنای لا تريد أنه ليس هنا من يعطي ا حزیل ويحب الثناء غيره» ولا أن تعرض 
بإنسان وتحطه عنه» وبحعله لا يعطي كما يعطيء ولا يرغب كما يرغب؛ 
ولكنك تريد أن تحقق على السامع أن إعطاء الجزيل وحب الثناء دأبه» وأن 
قکن ذلك في نفسه) وعلى هذا فلا يصح الاستشهاد بالبيت للآية 
لاختلاف المقامين» والله أعلم. 


(۱) المصدر السابق. 
بت پا ۲ 


۲- ذهب ابن أبي الإصبع إلى أن بلاغة القرآن في ترتيب النظم أن ينتقل 
من الأدنى إلى الأعلى؛ إلا أنه أورد اعتراضًا عليه عثل قول الله تعالى: « عله 
لیب وله 4 قال: (فإن التمدح بعلم الغيب أبلغ من التمدح بعلم 
الشهادة» وقد حصل الانتقال من الأبلغ إلى ما هو دونه) فأحاب: (علم 
الشهادة في حق الله سبحانه أبلغ» فإنا لا نعقل أن علم الشهادة يُعلم إلا 
في تحصيله إلى الحواس» وقد ثبت بالبرهان القاطع تنزيه الحق سبحانه عن 
الحواس» وثبت أنه يعلم علم الشهادة وحصول علم لا يعلمه من له حواس لن 
م تكن له حواس أبلغ وأعجب من حصول علم لا يفتقر في حصوله إلى 
الحواس» فثبت أن علم الشهادة ههنا أبلغ)'''. 
الغیب مما لا يمكن (حساسه وثانيهما: نفي الحواس عن الله تعا یء وكلاهما لا 

آما الأول فقد آحاب عنه ابن تيمية بقوله: (الرسل آخبرت عما م نشهده 
ولم نحسه في الدنياء و مت ذلك غیّا؛ لمغيبه عن الشهادة کقوله تعالى: « این 


ل انو 0 مر 


وو مره ر ضر پر صا صا ۳ ہے ره رس #ر ر 
نون بالْعَيّب وَيُقيمُونَ اَلطّلوٰةَ 4" ومنه قوله تعالی: « عم لیب وَالسْهدة » 


)١(‏ الأنعام: ۷۳ء والرعد: ۹ء والسجدة: ٦ء‏ والحشر: ۲۲ والتغابن: ۱۸ء وانظر: التوبة: 
۹٤‏ وہ والومنون: ۹۲ء والزمر: ٤٦ء‏ واطمعة: /. 
(۲) بديع القرآن/۱۰۹. 
(۳) البقرة: ۳. 
= ¥{ ~~ 


فالغيب: ما غاب عن شهود العباد» والشهادة: ما شهدوهاء وهذا الفرق لا 
يوجب أن الغيب ليس مما عکن إحساسه» بل من المعلوم بالاضطرار أن ما 
آخبرت به الأنبياء عليهم الصلاة والسلام من الثواب والعقاب كله ماعکن 
إحساسه» بل وكذلك ما أخبرت به عن الملائكة والعرش والكرسي وا جحنة 
والنار وغير ذلك» لکنا لم نشهده الآن. وهذا أعظم ما أخبرت به من الغیب 
هو الله سبحانه وتعالى» مع إخبار الرسول لنا آنا نراه كما نرى الشمس 
والقمر» فأي الاحساس أعظم من إحساسنا بالشمس والقمر. وما آحبرت به 
من الغیب كالحنة والنار والملائكة والعرش والكرسي وغير ذلك ماعکن 
إحساسه. فليس الفرق بین الغیب والشهادة هو الفرق بین احسوس والعقول 
فهذا أصل ينبغي معرفته فإنه بسبب هذا وقع من الخلل في كلام طوائف ما لا 
يحصيه إلا الله تعالی). 

وأما الثاني فان الحواس تطلق في العرف العام على مس إدراكات 
ومشاعر هي: البصرء والسمع» والشَمٌ والذوقء واللمس" فهل تصح هذه 
على الله تعالى؟. 

أما ”السمع والبصر“ فهما صفتان ثابتتان لله تعالى في كتابه وسنة رسوله 
على ما يليق به» ومن ذلك قول الله تعالی: «قَذ سَمِعَ الہ قَولَ الى مسَدِلُكَ 
فى وجها وَتَشْتَكىَ إل الله واه يسم تحاوزگما" إن آله ِي بَصِيرٌ 4 وقوله 


)١(‏ درء التعارض۱۷۲/۵. 
(۲) انظر: تهذيب اللغة۰4۱۰/۳ ولسان العرب٦/۹٥ء‏ ومعجم مقاییس اللغة۹/۲. 
(۳۲) اجادلة: ۱. 
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سبحانه: و قال لا فا ی مَعَكُمَا مغ ورک 4 وقوله: « لیس كيئله 
شی 7 ور میم الْبَصِيرٌ ۱4 وقول البي ي «يا أيها الناس؛ اربَعوا على 
أنفسكم, إنكم لا تدعون أصمّ ولا غائبًاء ولكن تدعون سميعًا بصيرًا...»0) 

واللہ سبحانه وتعالى ينظر ويبصر ويرى بعينين ثابتتين لله على ما يليق به 
سبحانه» كما قال تعالى: « وَلِعْصّنَعَ علن عَيَّ 4 وقال سبحانه: « واضتع 
فلت بأغییتا 4 وقال البي قل: «إن الله لا يخفى عليكم, إن الله ليس بأعور 
- وأشار بيده إلى عينه- وان المسيح الدجال أعور عين اليمنى, كأن عينه عنبة 
طافية»”» فقوله: «ليس بأعور» بیان أنه بصير ذو عينين بخلاف الأعور“ 

وأما ”الشم والذوق واللمس" فلم يرد فيها نص شرعي يوقف عنده. وقد 
ذكر ابن تيمية حلاف الطوائف في هذه فقال: (أما قول القائل: إنه لو قيل هم: 
أيهما أكمل: ذات توصف بسائر أنواع الإدراكات من الذوق والشم واللمس؟ 
أم ذات لا توصف بها؟ لقالوا: الأول أكمل و ۸ يصفوه بها. فنقول: مثبتة 
الصفات هم في هذه الإدراكات ثلاثة أقوال معروفة: أحدها: إثبات هذه 


(۱) طه: 45. 

23 الشوری: ۱ 

(۳) آخرحه البخاري (ح1۳۸4). 

.۳۹ طه:‎ )٤( 

.۳۷ هود:‎ )٥( 

(ت) أخخرجه البخاري (ح۷۰۷). 

(۷) انظر: نقض الإمام الدارمي على المريسي ۰۳۲۷/۱ وكتاب التوحيد لابن خزعة ۱/٦۹ء‏ 
وفتح الباري۳۹۰/۱۳ وبحموع فتاوی ورسائل ابن عثيمين .١ 55/١‏ 


الإدراكات لله تعالى» كما يوصف بالسمع والبصرء وهذا قول القاضي أبي 
بكر وأبي المعالي» وأظنه قول الأشعري نفسه بل هو قول المعتزلة البصريين 
الذين يصفونه بالإدراكات» وهؤلاء وغيرهم يقولون: تتعلق به الإدراكات 
الخمسة أيضًا كما تتعلق به الرؤية» وقد وافقهم على ذلك القاضي أبو يعلى في 
”المعتمد“ وغيره. والقول الثاني: قول من ينفي هذه الثلاثة» كما ينفي ذلك 
كثير من الثبتة أيضًا من الصفاتية وغيرهم» وهذا قول طوائف من الفقهاء من 
أصحاب الشافعي وأ مد وكثير من أصحاب الأشعري وغيره. والقول الثالث: 
إثبات إدراك اللمس دون إدراك الذوق» لأن الذوق إنما يكون للمطعوم فلا 
يتصف به إلا من یاکلء ولا يوصف به إلا ما يؤكل؛ والله سبحانه منزه عن 
الأكل بخلاف اللمس: فانه عنزلة الرژيت وأكثر أهل الحديث يصفونه باللمس» 
وكذلك كثير من أصحاب مالك والشافعي وأ مد وغيرهم» ولا يصفونه 
بالذوق. وذلك أن نفاة الصفات من المعتزلة قالوا للمثبتة: إذا قلتم: انه یری؛ 
فقولوا: إنه يتعلق به سائر أنواع الحسء وإذا قلتم: إنه سميع بصیر؛ فصفوه 
بالإدراكات الخمسة. فقال أهل الإثبات قاطبة: نحن نصفه بأنه ری وأنه يسمع 
کلامه. كما جاءعت بذلك النصوص وكذلك نصفه بأنه يسمع ویری. وقال 
جمهور أهل الحديث والسنة: نصفه أيضًا بإدراك اللمس؛ لأن ذلك كمال لا 
نقص فيه» وقد دلت عليه النصوص, بخلاف إدراك الذوق, فانه مستلزم 
للأكل؛ وذلك مستلزم للنقص كما تقدم(. 


)١(‏ الرسالة الا کملیة» ضمن بحموع الفتاوی"/۱۳۰. 


— 0» -- 


وبذلك یتضح أن ما ذكره ابن أبي الإصبع لیس على إطلاقه» كما لا يصح 
بذلك توجيهه وتعليله للأبلغية في تقديم ”الغيب“ على "الشهادة*. 

ولل ركشي توحیه حسن للتقديم والتأخير في الآية» حيث جعل المقتضي 
للتقديم هو الشرف؛ لأن (علم الغیبیات أشرف من المشاهدات)» ومنه 
قول الله تعالى: « يَعْلَمُ کم وَجَهْرَكُمَ ۱4 وقوله تعالى: < وَيَعلَمُ ما تون وَمَا 


(۱) الأنعام: ۳. 
(۲) التغابن: .٤‏ 
(۳) انظر : البرهان للز ركشي ۳۲۳/۳. 
- وی ۲ - 


#- ذكر البلاغيون أن من أسباب التقديم ومقتضياته: التقدم في الشرف» 
كتقديم الانس على الجن إلا أن من الآيات ما قدم فيها الجن على 
الإنس» کقول الله تعالی: ط وَمَا تِن والس الا لِيعَبُدُون 4. 

وقد بحث البلاغيون سبب تقديم ”الجن“» فاختلفت بعض توجيهاتهم تبعا 
لاختلاف مذاهبهم في مسألة التفضيل بين الملائكة والبش فذهب نحم الدين 
ابن الأثير إلى أن التقديم في الآية من باب (تقديم المشروف على الشريف... 
فقدم الجن على الانس؛ لاشتمالهم على اللائکت» وم يبين السبب في تقديم 
المشروف مع أنه على حلاف الأصل» وأما الزملكاني فقال: (قد جعل تقديم 
الجن على الإنس من التقديم بالشرف لاشتمال الجن على اللائکف""» ومن 
حعله كذلك العلوي» وقال: (حیث كان متناولاً للملائكة قدموا لفضلهم)؟, 
واستدلا على اشتمال ا لن للملائكة بقول الله تعالى: « وَجَعَلُوا یه وبين أن 


چ“ 5 قالوا: الملائكة بنات الف وبقول الاعشی(: 


)١(‏ الذاريات: 5ه. 

(۲) جوهر الکنز/۱۲۷. 

(۳) البرهان تلرملكاني/۲۹۲. 

(4) الطراز/۲۳۲. 

(ھ) الصافات: .۱٥۸‏ 

(5) أبو بصير میمون بن قيس بن جندل الوائلي؛ المعروف بالأعشىء أو الأعشى الکبر أر 
أعشى بكر بن وائل» ويقال له: صنّاحة العرب؛ لتغنيه بشعره» من شعراء الطبقة الأولى 
في الجاهلية» وأحد أصحاب المعلقات» أدرك الإسلام وم یسلم وتوقي سنة (۷ھے). 
انظر : الأعلام۷/٣٣۳.‏ 

— ۲۵۲ - 


وسخحر من جن الملائك سبعة قیامًا لديه يعملون بلا آحر ٩‏ 

وللعلوي توجيه آحر یری أنه الأجود» وهو آن بلاغة التقدیم تلف 
حسب المَام؛ فإذا كان المقام مقام خطاب بامتثال الأوامر في العبادة قدم امین 
ما كانت المخالفة منهم في ترك العبادة أكثر من الإنس» كما في الایة السابقت 
و ھا ما یم یہ رم ےہ )٢(‏ ۔ ۰ ده 
ون قوله تعال: « یمَعْعرَ ان والانس 4 قدمهم لما كان القام مقام تسلط 
واحتراء» والجن بذلك أحق”". وهذا توجيه حسن» وهو أليق عقام النظم 
القرآني. وذهب التدوحي إلى هذاء وذكر هو والزركشي وحوها آحری 
كمراعاة الأقدمية في الخلق» أو من باب تقديم الأعجب لأن خلقها أغربء أو 
لأنهم أقوى أحسامًا وأعظم أقدام. 
الملائكة على البشر مطلقا. 

وهذه المسألة أيضًا كان ها أثر في بيان الوحه من تقديم ”السماوات“ على 


7 ۳ 


”الأرض“» فقال العلوي في قول الله تعا ی: « رت ربکم اه اذى حاسمت 


)١(‏ انظر البیت منسويًا إلى الأعشى في: الأضداد/۳۳۹۵ ولسان العرب ٩۷/۱۳‏ وفیه: تسعة» 
بدلاً من: سبعة» وقال القرطي في تفسيره ۸۸/۱۰: (قال أهل الاشتقاق: قيل لهم جنّة 
لأنهم لا يرَونَ. وقال مجاهد: إنهم بطن من بطون الملائكة يقال طم: ابینة وروي عن 
ابن عباس» وروی إسرائيل عن السدي عن أبي مالك قال: فا قيل هم جنة لأنهم خزان 
على الجنان» والملائكة كلهم جنة). 

(۲) الرهن: ۳۳. 

(۳) الطراز/۲۳۲. 

(4) انظر: الاقصی القریب/۷) و۰۸۲ والبرهان للز ركشي ۳۲۸/٣‏ . 

- ۲۵۳ - 


ررض فى یله یام 4: (وقدم "لسماوات» لأنها من أعظم المخلوقات... 
ولا كانت مختصة به من الاحکام البديع والانتظام البامی ولا كانت مكانًا 
لأشرف الخلوقات؛ وهم اللائکت( وقال التنوحي في قول الله تعالى: ط وله 
یج من فى آلسَمَوّت وَالأزض طَوْغًا وکزها 4": (فإن قيل: إن في الأرض من 
هو أشرف من في السماءء قلنا: ذلك قلیلء وأهل السماء كلهم أشراف» 
وليس فيهم أرذال كالعصاة الذين هم أكثر أهل الأرض)0". 

كما كان ها أثر في توجيه الطوف لتقديم المسيح ام على اللائکة» في 
قوله تعالى: « لن تبك ف الْمَسِيحٌ أن يكورت عَبَدا له ولا ملک رون 4( 
قال: (دلالة الكلام على أن الثاني أفحم من الأول)” وتناول الزركشي هذه 
الآية بتأثير هذه المسالة رادا على المعتزلة فقال: (فإنهم زعموا أن سياقها يقتضي 
الترقي من الأدنى إلى الأعلى» إذ لا یحسن أن يقال: لا يستنكف فلان عن 
حدمتك ولا من دونه؛ بل من فوقه)» ثم بين وجه التقديم والتأحیر فقال: 
روحوابه أن هؤلاء لما عبدوا السیح؛ واعتقدوا فيه الولدية؛ لما فيه من القدرة 
على الخوارق والمعجزات» من إحياء الموتى وإبراء الأكمه والأبرص وغيره 
ولكونه خلق من غير تراب. والتزهيد في الدنيا وغالب هذه الأمور هي لي 


() الأعراف: 4ه. 
(۲) الطراز/1۹. 
(۳) الرعد: ۱۰. 


(ی) الأقصی القریب/۸۱. 
)٥(‏ النساء: ۱۷۲. 
(() الا کسیر/۱۲. 
۲٢٤ ۳۳‏ - 


الملائكة أتم» وهم فيها أقوى» فان كانت هذه الصفات أوجبت عبادته» فهو مع 
هذه الصفات لا يستنكف عن عبادة الله بل ولا هو أكبر منه في هذه 
الصفات» للنزقي من الأدنى إلى الأعلى في المقصودء وم يلزم منه الشرف 
المطلق والفضيلة على السیح)"*. 

وكذلك قال في قول الله تعال: « ال یی ى امه ژملا قرت 
لاس 4: (إن مذهب أهل السنة تفضيل البشرء وإنغا قدم الملك لسبقه في 
الوحود)””". 

واعلم أن التقديم والتأحير بين الملائكة وغيرهم ليس المقتضي هو المفاضلة 
ال أصبحت هاحسًا عند بعض بلاغيي المعتزلة والأشاعرة» وإنما لقتضیات 
الحال في كل موضع» كما أفاده بعض توجيهات الزركشي أو العلوي» وقد 
سبق بيان مسألة المفاضلة في مبحث الصيغة من الفصل الأول“ والله أعلم. 


.۲۸۸/ البرهان للزركشي ۰۳۳۹/۳ وانظر: نصرة الثائر‎ )١( 
.۷۰ الحج:‎ )۲( 
البرهان للز رکشي۳۰۹/۳.‎ )٣( 
انظر: ۱۱۹ من البحث.‎ )4( 
~~ 08 - 


٤‏ - ذکر العلوي في توجيهه لتقديم المسند إليه ”ربكم“ على المسند ”الله“ 
في قول الله تعالى: ۶ ارت ربكم له اذى حَلَقَ آلسّمّوَات وَالأر ض فى یه ايام 4 
أن التقديم إشارة إلى عظم الاعتناء بذكر الربوبية» وقطعًا لاعتقاد من يعتقد 
حلاف ذلك» وتنبيهًا منه تعالى على استحقاقه لحقيقة الإلهية» فان من كان 
موصوفا بالربويية فانه مستحق للافية لا محالة» لأن استحقاقه للافیة إنما يكون 
إذا كان منعمًا بأصول النعم» والرب هو الاك ومن كان مالکا للشيء فله 
التصرف فيه» ومن ملك الشیء كان مستحقا لإعطائه؛ وله من صول النعم 
وفروعهاء فلهذا قال: ارت رَبَكُمُ لَه 4 » وم يقل: إن الله ربكم”". 

وهذا توحيه يوافق فيه العلوي منهج أهل السنة والجماعة في استلزام 
الربوبية للألوهية» والاستدلال على توحيد الألوهية بتوحيد الربوییة 
وهو منهج القرآن: كما قال الله تعالى: ( یتاچ الاس اعبْدوا رکم النری خلفکم 


لمن فیک لح تفن ج دی قل لخم ارس وكا العم وأ 


تی له یک جر فش و 


ھگ ہس ۔ 7 ر ا 0 
کھ سر (OD,‏ > گر ۶ 7 1 
تعلمورت 4 ٠‏ وقوله مال ل ل إِنَ الله فالآ َب آلو رخ حیٗ من الْمَيَتِ 
عد 
رد 2 ميت رپ سر 


ورج میت ین ان" کم له فأ تُؤْفكُونَ 4 الآيات إلى قوله: « دَلِكُم اله 


(۱) الأعراف: ٤ه.‏ 
(۲) الطراز/۱۸ بتصرف. 
(*) انظر: مدارج السالکین ۶۱۳/۱ ومعارج القبول ۰۱۰۰/۱ والادلة العقلية النقلية على 
أصول الاعتقاد/۰۳۹۲ وتعلیق العسکر على الطراز «رسالة دکتوراه لم تشر »۰۱۱۸/۱ 
(4) البقرة: ۰۲۲-۲۱ 
- اي ۲ 


زگ 5 له إلا هو " حَلِقُ حل شئٗء عيدو وهو على کل ی وڪيل ۱ 
وقال سبحانه: « اله الذِی جَعَل کم الأرض فَرَارَا الما بناء وَصَوَّرَكُمَ 
فَأَحَسَنَ صُوَرَكُمَ ررقم من ن الط" دكم لله رشٹ 5 َتَبَارَلكق الله رب 
العلیرت © هو لح لا له إلا هو فَأَدْعُوهُ مخلصین له ] آذیرت امد لو رب 
لْعَسَمِينَ 4. وهو منهج الأنبياء صلوات الله وسلامه عليهم» كما حدثنا نبینا 
محمد و عن زكريا اليه ايل أنه قال لقومه: «إن الله عز وجل آمرین بخمس 
کلمات أن أعمل يُن, وآمركم أن تعملوا يمن, أولهن: أن تعبدوا الله لا 
تشركوا به شيئاء فان مثل ذلك مثل رجل اشترى عبدًا من خالص ماله 
بورق أو ذهب. فجعل يعمل ويؤدي غلته إلى غير سیده» فأيكم سره أن 
يكون عبده كذلك؟ وإن الله عز وجل خلقكم ورزقكم فاعبدوه ولا 
تشر کوا به شیتا .۰۰( وف الصحيحين عن ابن مسعود ذه قال: سألت 
البيي: أي الذنب أعظم عند ال قال: «أن تجعل لله ندا وهو خلقك» 
قلت: إن ذلك لعظيم. . .7 والله أعلم. 


(۱) الأنعام: ۰۱۰۲-۹۵ 

(۲) غافر: 50-54. 

(۳) آخرجه أحمد (۱۳۰/۵) والزمذي (۲۸۲۳) وقال: (هذا حدیث حسن صحیح غریب) 
والحاكم (۱۱۸/۱ و۲۳۹ و 4۲۱) وقال: (هذا حديث صحیح على شرط الشيخين) 
ووافقه الذهي في التلخيص (4۲۱/۱) ورواه البغوي في السنة (4۹/۱۰) وحسنه 
وصححه الألباني في صحیح سنن الترمذي (۲۲۹۸2). 

.)۸٦ج( آخرجه البخاري (ح4۷۷؛ و۷۰۲۰) ومسلم‎ )٤( 

- ۵۱ ۲ مس 


ه- في قول الله تعالى: « امن آَلرَسُولٌ يِمَآ نزن ِب َه بن ری رالموّیئون کل 
امن اله وَمَلَيكَيِِء ویب وَرُسْلِهء 4 ذكر الزركشي عن السهيلي'" في 
"آمالیه" وجه التقديم بين الإيمان بالله وبين ما بعده» وما بين كتبه ورسله فقال: 
(بدأ بالإمان بالله؛ لأنه قد يحصل بدليل العقل» والعقل سابق في الوجود على 
الشرع؛ ثم قال: « وَمَلتِكْتِ 4 مراعاة لاعان الرسول(؟ فإنه يتعلق بالملك 
الذي هو جبريل أولأء ثم بالکتاب الذي نزل به رل ثم معرفة نفسه أنه 
رسول» وإنما عرف نبوة نفسه بعد معرفته بجبریل اكع وإعانه» فترتب الذ کر 
المنزل عليه بحسب ذلك» فظهرت الحكمة والاعجاز فقال: « کل ءامن اله 
وَمَلَبِكَتِهء وه وَرُسْلِهِء 4» لأن الملك هو النازل بالكتاب» وان كان الكتاب 
أقدم من الملك» ولكن رؤية البي ي للملك كانت قبل سماعه الكتاب. وأما 
إعاننا نحن بالعقل: آمنا بالله» أي: بوجودهء ولكن الرسول كيل عرفنا ا مہ 
ووجوب النظر الودي إلى معرفته؛ فآمنا بالرسول» ثم بالکتاب المنزل عليه 
وبالملك النازل به» فلو ترتب اللفظ على حسب إماننا لبداً بالرسول قبل 


۲۸۵ البقرة:‎ )١( 

)۲( أبو القاسم - ويكنى بغیرها- عبد الرحمن بن عبد الله بن أحمد الختعمي السهيلي 

الأندلسيء العلامة المالكي» المقرئ الحافظء من علماء الشحو واللغة والسیر ولد سنة 

(۰۸ هم وقيل غيرهاء وتو سنهة (0۸۱ه) وقیل غیرها. انظر: شذرات 
الذهب؛ /۲۷۱ء والأعلام۳۱۳/۳ء ومعجم المؤلفين ٤/۲‏ ۹. 

)٣(‏ لأنه بدا بذکر الرسول ي قبل الژمنین في قوله: و ءَامَنَ آَلرَسُولُ بِمَآ 


ارس و 


وَآلَمُوَینُونَ 4 . 


ہے ےم 
انزل له ین رب 


— ری ۲ ۳ 


الكتاب» ولكن إنما ترتب على حسب پمان الرسول يك الذي هو مام المؤمنين. 
ذكره السهيلي في أماليه)”"2» وهذا التوحیه مبی على قاعدتين عند الأشاعرة: 

أولاهما: أن معرفة الله تعالى لا تحصل إلا بالنظر العقلي» ولذا قدم الاعان 
باللہ لأن العقل دليله» والعقل سابق على الشرعٍ وقد سبق بیان الخطأ في هذه 
القاعدة في مبحث الحملة الخبرية والانشائیة. 

وثانيهما: أن القرآن الذي هو من كلام الله تعالى معنى أزلي قديم » قائم 
بذات الرب سبحانه وتعالى» ولذا قال: (وإن كان الكتاب أقدم من اللك)» 
وقد سبق أيضًا بيان الخطأ في هذه القاعدة في أكثر من موضه””". 

وم يرتض أبو السعود هذا التوحيه» ووصفه بالاعتساف فقال: (وأما 
حملهما على ما يليق بكل واحد من تُسبا إليه من الآحاد ذانًا وتعلقاء بأن 
یحملا بالنسبة إلى الرسول و1 على الاعان العياني المتعلق بجمیع التفاصیل» 
وبالنسبة إلى آحاد الأمة على الامان المكتسّب من جهته ا اللائق بحالهم في 
الإجمال والتفصيل؛ فاعتساف بيّن» ينبغي تنزيه ساحة التنزيل عن آمثالم. 


)١(‏ البرهان للزركشي 2717/7 وما نقله عن السهيلي لم أحده في المطبوع من الأمالي 
بتحقيق محمد البنا. 
(۲) انظر: 4 ۲۰ من البحث» وانظر: موقف ابن تيمية من الأشاعرة ٤/٣‏ ۹۳. 
(۳) انظر: ۱۰۰و ۲۲۲و ۳۹۸ من البحث. 
)٤(‏ إرشاد العقل السلیم۲۷۰/۱. 
4ه ۲ س 


والأظهر في الترتيب ما قاله البسيلى”؟: (هذا العطف على الترتیب؛ لأن 
الله هو الأول بكل اعتبان وملائكته هم يتلقون الوحي ليبلغوه الرسل» 
فالملائكة في ثاني رتبة» والوحي في النالثةه والرسل في الرابعةم”'ء وهو ععنی ما 
نقله الزر كشي عن غير السهيلي» حيث قال: (وقال غيره: في هذا الترتيب سر 
لطيف» وذلك لأن النور والكمال والرحمة والخير كله مضاف إلى الله تعالى؛ 
والوسائط في ذلك الملائكة» والمقابل لتلك الرحمة هم الأنبياء والرسلء فلا بد 
أولاً من أصلء وثايًا من وسائط والًا من حصول تلك الرهتةه ورابعا من 
وصوها إلى القابل لهاء والأصل القتضي للخيرات والرحمة هو اللہ ومن أعظم 
رحمة رحم بها عباده إنزال كتبه إليهم» والوصل لما هم الملائكة»ء والمقابل لها 
المنزلة عليهم هم الانبیای فجاء الزتيب على ذلك بحسب الوقائع)”") 
والله أعلم. ۱ 


)١(‏ أبو العباس أحمد بن محمد بن أحمد البسيلي التونسي» مفسر وفقيه مالكي وله مسشاركة 
في علوم أآخری أحذ التفسير عن اين عرفة» وترفي سنة (۸۳۰هس). انظر: 
الأعلام۲۲۷/۱ء ومعجم المؤلفين ۰۲۶۳/۱ ومقدمة محقق تفسیره۳۳/۱. 

(۲) التقييد الکبیر ۰4۱۸/۱ ۰ 

(۳) انظر: البرهان للزركشي؟/517. 

= ۰ كت 


5- ونما يندرج في هذا البحث ما ذكره ابن النقيب في مبحث التقديم 
والتأخير عن بعض العلماء أنهم قالوا في قول الله تعالى : ط وَلَقَدَ هت یب وه 
ها لول أن رکا بُرْهَنَ ربو 4: زان في الكلام تقديمًا وتأحيراء تقديره: ولقد 
همّت به» ولولا أن رأى برهان ربه هم بها)» واستحسن هذا التوجیه إلا أنه 
قال: (لكن في تأويله قلق)» ثم بين أن هذا التوحيه يضطر إليه من قال: إن 
الأنبياء معصومون من الکبائر والصغائر» وأما من يرى عدم عصمتهم من 
الصغائر فلا يضطر الیه(. ۱ 

وهذه المسألة "عصمة الأنبياء من المعصية“ كان لها أثر في توجيه العلماء 
لنظم الآية» فبعض الذين يرون عدم عصمتهم من الوقوع في المعصية يفسرون 
الآية كما هو ظاهر نظمها؛ بأن يوسف 2 هم بالمرأة إلا أن اللہ قد صرفه 
عنه بالبرهان الذي رآه» وأما من يرى عصمة الأنبياء من كل ذنب فیلحوون 
إلى مثل ما ذكره ابن النقيب من تقدین لنفي الهم عن يوسف الكت وهو 
عندهم ذنب لا يصح أن يقع من الأنبياء عليهم السلام. 

وقد ذهب إلى التفسير الأول ابن جریر الطبري» ووصف ما عداه بأنه 
مخالف لأقوال السلف وقال ابن الأنباري: (والذي نذهب إليه ما أجمع عليه 
أصحاب الحديث وأهل العلم... من أن يوسف الك هم هما صحيحًا على 
ما نص الله عليه في كتابه» فيكون الهم خطيئة من الخطاياء وقعت من 


(۱) يوسف: ۰۲ 

9؟) مقدمة ابن النقیب/۱۷۲. 

(۳) جامع البیان۱۸۳/۷ وانظر: تأویل مشکل القرآن/4۰۲. 
٦۹ -‏ ۔ 


يوسف ال كما وقعت الخطايا من غيره من الأنبياء. ولا وحه لأن نؤخر ما 
قدم الله ونقدم ما أحر الله... إذ كان الواحب علينا واللازم لنا أن نحمل 
القرآن على لفظه وألا نريله عن نظمه إذا لم تدعنا إلى ذلك ضرورة» وما 
دعتنا إليه في هذه الآية ضرورة...)0". 

إلا أنه ون صح أن يوسف اكلا هم بلمرأة فإنما هو هم خطرات؛ لا 
يؤاخذ به» لا هم عزم وإصرار كما هو هم المرأة» وقد قال ابن تيمية: (القول 
الذي عليه جمهور الناس وهو الوافق للآثار القولة عن السلف إثبات العصمة 
من الإقرار على الذنوب مطلقاء والرد على من يقول إنه يجوز إقرارهم علیهاء 
وحجج القائلين بالعصمة إذا حررت اما تدل على هذا القول...)» ثم قال: 
(والله تعالى لم يذكر فی القرآن شيئًا من ذلك عن نبي من الأنبياء إلا مقروئًا 
بالتوبة والاستغفار...)» قال: (وأما يوسف الصديق فلم يذكر الله عنه ذنبا؛ 
فلهذا لم يذكر الله عنه ما يناسب الذنب من الاستغفار» بل قال: « حَذَالِكَ 
تصرف عنه اَلمُوَ والفخفاء مہ ین عبادتا آلْمُخْلَّصِيرت ۳4 فأخبر أنه صرف 
عنه السوء والفحشاء؛ وهذا يدل على أنه لم يصدر منه سوء ولا فحشاء. 

وأما قوله: و وَلَقَدَ مت به- وفع يا لول أن را بُرَهَنَ ریب 4 فالهم اسم 
جنس تحته نوعان» كما قال الامام أحمد: الهم همّان: هم خطرات؛ وهم 
ٍصرار» وقد ثبت في الصحیح عن البي و أن العبد إذا هم بسيئة ۸ تکتب 
عليهء وإذا تر کها لله کتبت له حسنة ون عملها کتبت له سيئة واحدة» وان 


() الأضداد/4۱۱۲. 
(۲) یوسف: ۲. 
بت ۲۲ مت 


تركها من غير أن ی کها لله لم تكتب له حسنة ولا تكتب عليه سیئة 
ويوسف و هم همّا تركه لل؛ ولذلك صرف الله عنه السوء والفحشاء؛ 
لإخلاصه. وذلك إنما يكون إذا قام القتضي للذنب وهو اف وعارضه 
الإخلاص الموجب لانصراف القلب عن الذنب لله» فيوسف الكت لم يصدر 
منه الا حسنة یثاب عليهاء وقال تعالى: « رت آلذیرت اقرا لا مس طتبف ین 
آلشیطن تَدَكُرُوا ادا هم مُبَصِرُونَ 4. وآما ما ینقل من أنه حل سراویله, 
وحلس بحلس الرحل من المرأة» وأنه رأى صورة يعقوب عاضا على يده 
وأمثال ذلك؛ فكله مما ۸ يخبر الله به ولا رسوله وما لم يكن كذلك فانما هو 
مأحوذ عن اليهود الذين هم من أعظم الناس كذبًا على الأنبياء وقدحًا فيهم» 
وكل من نقله من المسلمين فعنهم نقله» لم ينقل من ذلك أحد عن نبينا کل 
حرفا واحدً)”". وقال أيضًا في تحقيق مسألة العصمة من الذنوب: (القول بأن 
الأنبياء معصومون عن الكبائر دون الصغائر هو قول أكثر علماء الإسلام 
وجميع الطوائف» حتی إنه قول أكثر أهل الكلام» كما ذكر آبو الحسن الآمدي 
أن هذا قول أكثر الأشعرية» وهو أيضا قول أكثر أهل التفسير والحديث 
والفقهاء» بل هو لم ينقل عن السلف والأئمة والصحابة والتابعين وتابعيهم إلا 
ما يوافق هذا القول)* والله أعلم. 


)١(‏ الحديث أحرجه البخاري (ح14۹۱) ومسلم (ح۱۳۱). 
0 الأعراف: ۲۰۱. 
(۳) مجموع الفتاوی۰ ۰۲۹۷-۲۹۳/۱ وانظر: جامع البیان۱۸۱/۷) وأضواء البيان؟/957. 
(4) مجموع الفتاوی؛/۳۱۹) وذكر ابن تيمية هنا أن هذه المسألة ليست من مسائل التكفير 
أو التفسيق للمخالف؛ وان كان يرد فيها التحطئة والتصويب في كلام العلماء الحافظين 
من علماء المسلمين ا منتسبین إلى السنة والجماعة. 
٢ -‏ - 


رقع 

ج- التعريف والتنكير. 

من أساليب التعبير عن المعنى ا مراد .ما يقتضيه ا حال: ”التعريف والتنكير“» 
وقد بحثه البلاغيون في حديثهم عن أحوال المسند الا می والمسند إليه» حييث 
يأتيان معرفتين» كما يأتيان نکرتین؛ والتعريف له طرق ستة ذكرها النحاة؛ لأن 
القصود يكون تعريفه ما بنفس اللفظ دون حاجة إلى قرينة» وذلك التعريف 
بالعلمية» وقد يكون بقرينة التكلم أو الخطاب أو الغيبة» وذلك في التعريف 
بالضمائر» وقد يكون بقرينة حسية كتعريفه باسم الاشارق أو بنسبة معهودة 
كتعريفه بالاسم الموصولء أو حرف وهو المعرف ب”أل“» أو بإضافة معنوية 
وذلك التعریف بالاضافة( ولشن كان التعريف والتنكير من مسائل النحاة إلا 
أن البلاغیین ۸ یقفوا عند حدود النحو الاعرابية» بل بحثوا فیما یکمن وراء 
هذا الأسلوب من مزایا وأسرار» فذكروا بعض الأغراض والدواعي الي تقتضي 
التنكير أو التعریف بأي طریق من طرقه. وقد استشهدوا ذه الدواعي بآیات 
من القرآن الکریم ۸ خل بعض توجيهاتهم لبعضها من أثر الذهب العقدي؛ 
كما في السائل التالية: 


۰۱۱۰/۱ انظر: علم العاني لبسيوني‎ )١( 
- ۲۹6 - 


-١‏ الإشارة إلى الله تعالى ب ”ذلك“ الدال على البعد. 

الأصل في اسم الإشارة أن يشار به إلى شيء حسوس: سواء كان قريبًا أو 
بعيداء ويشار إلى القريب ب”ذا“ وغيرهاء وإلى البعيد بزيادة الكاف أو اللام 
والكاف ك”ذاك - ذلك“ » ويزيد بعضهم منزلة التوسط فتكون بزيادة الكاف 
فقط قال التفتازاني: (فإن أشير بها إلى محسوس غير مشاهدء أو إلى مسا 
يستحيل إحساسه ومشاهدته» فلتصييره کالشاهد وتنزيل الإشارة العقلية 
منزلة الحسية)“. 

وقد ورد في القرآن الكريم الاشارة إلى الله تعالى ب"ذلك* في مثل 
قول اللہ تعا ی: ۾ ذَلِکُمْ ال فان تُؤَفَكُونَ 4“ وقوله تعالى: ۾ فد لکد الله ریکڑ 
لئ 4 وقوله عز وحل: « إن دیلک لَمُخی آلْمَوْيْ 4 وقوله سبحانہ: 
۾ الم له زی عَلَيْهِ توکلت والیه نیب 4 وغيرها من الایات(. 

وقد وجه العز بن عبد السلام الاشارة إلى الرب سبحانه وتعالى بابهاز 
فقال: (یتجوز ب”ذلك“ عن تباعد بعض الصفات عن بعض بالاختلاف أو 
التضاد)» ومثل باية يونس» وقال: (العرب یشیرون ب”ذلك“ إلى ما بعد عن 
المشير بالرمان والکان» ثم يعبرون ب"ذلك؟ عن تفاوت الرتب في الشرف 


)١(‏ الطول/۷۷. 


(۲) الاأنعام: ۹۰. 
(۳) یونس: ۰۳۲-۳۱ 
(4) الروم: ۵۰. 


(5) الشرری: ۱۰. 
(5) انظر: معجم الأدوات والضمائر في القرآن الکریم/۳؛ ۲. 
- ۲۲۵ - 


والکمال» فأشير إلى الرب ب”ذلك“ لبعد ذاته عن مشابهة شيء من الذوات» 
ولبعد صفاته عن مضاهاة شيء من الصفات)» وذکر بعض الآيات السابقة(. 

وما ذکره العز من أن الله تعال لا یشابهه أحد في ذانه ولا في صفاته 
فذاته كمل الذوات وصفاته أكمل الصفات. وأن الاشارة إليه بالبعد دالة 
على هذا الکمال وعلو الشأن» کل ذلك حق لا مرية فیه. الا أنه لا يصح قصر 
الاشارة على الدلالة العنوية منها دون الحسية» بل کلاهما صحیح. وانما فر 
من فر من الأشاعرة وغیرهم من تصحیح الاشارة الحسية إلى الله تعا ی لاستلزام 
الجهة وغیرها لله تعالی» وهي جهة العلو عند أهل السنة والجماعة”", وقد قال 
الرازي: (ال معیٌ من احتصاص الحهة والمكان: أنه عكن الإشارة الحسية إليه بأنه 
هنا أو هناك)”"» وقال: (وإن ۸ تمكن الإشارة الحسیة إلى الحيز الذي حصل 
فيه الباري وجب استحالة الإشارة إلى الباري؛ لأنا نعلم بالضرورة أن ما لا 
تمكن الإشارة الحسية إلى جهته استحالت الاشارة الحسية الیه فا لا يكون 
الباري في المجهة)“ وذكر ابن تيمية أن (نفاة العلو... عنعون جواز الإشارة 
إليه» كما يقول ذلك من يقوله من الفلاسفة والمعتزلة والأشعرية وغیرهم) 
وقال في صحة الإشارة الحسية إلى الله تعالى: (الإشارة إلى فوق إلى الله في 


.44۳ از القرآن/9١4» وانظر:‎ )١( 
انظر في ”الجه“ ما سبقت الاشارة إليه: ۲۱۷ من البحثء وانظر: مجموع‎ )۲( 
۰۱۹۹/۲ ومنهاج السنة‎ 27415/١17ىواتفلا‎ 
.۳ ٤| لباب الأر بعین‎ )۳( 
عن تلبیس املهمیة۳۱۵/۲.‎ )٤( 
(م) درء التعارض/۳۱۱.‎ 
۲۹۲ - 


الدعاء وغير الدعاء باليد والاصبع أو العين أو الرأس أو غير ذلك من الإشارات 
الحسیة قد تواترت به السنن عن البي ي واتفق عليه المسلمون وغير 
المسلمين)» ثم ذكر الأدلة على ذلك" وقال ابن القيم في سياق رده على نفاة 
العلو: (الطريق ا خامس عشر: أنه سبحانه لو ۸ يقبل الإشارة الحسية إليه» كما 
أشار إليه البي 4 حسًا باصبعه .تمشهد الجمع الأعظم وقبل من شهد ها 
بالإبمان الإشارة الحسية إليه» فإما أن يقال: إنه يقبل الإشارة المعنوية فقطء أو لا 
يقبلها أيضًا كما لا يقبل الحسية» فان لم يقبل هذه ولا هذه فهو عدم محضء 
بل العدم المقيد المضاف يقبل الإشارة المعنوية» وان قيل: يقبل الإشارة المعنوية 
دون الحسية» لزم أن يكون معنى من المعاني لا انا خارحية, وهذا ما لا حيلة 
في دفعه» فمن أنكر جواز الإشارة الحسية إليه فلا بد له من أحد أمرين: ما أن 
یجعله معدوماء أو معنى من العاني لا ذانًا قائمة بنفسهای والله أعلم. 


(۱) تلبيس ا حھمیة٢/۹٤٦.‏ 
(۲) الصواعق الرسلة؛ /۱۳۱۸ وانظر: مجموع الفتاوى 2٠5/0‏ وتلبيس الحهمية ٤۳۹/۲‏ . 
- ¥ مب 


۲- تعریف ”ا حمد“ في قول الله تعالى: ‏ الْحَمد ی رت الْعَسَيِيت 4 . 

قال لزخشري في توح التعريف في ظ الْحَمَدُ 4 : (فإن قلت: ما معنى 
التعريف فيه؟ قلت: هو نحو التعريف ف: أَرْسَلَها الراك وهو تعريف 
الجنس» ومعناه الإشارة إلى ما يعرفه کل أحد من أن الحمد ما هو والعراك ما 
هوء من بين أحناس الأفعال» والاستغراق الذي يتوهمه كثير من الناس 
وهم منهم)(٩‏ 

ونفي الزمخشري لدلالة الاستغراق في تعريف ”الحمد“ رأى فيه بعض 
العلماء نزعة اعتزالية تتمثل في مسألة "حلق أفعال العباد“ لأن المعتزلة - 
ولزخشري منم" يرون أن العباد نون نام ولیست هي من خلق اللہ؛ 
فیحمد العباد على ما یستحق امد منهاء ولا تکون جمیع احامد راحعة إلى 
الله می 

قال الطيي مبيئًا حقيقة قول الزخشري» ورادًا عليه : (وجار الله حمل 
التعريف + الخد ب 4 على العهد الذهيٰ ليثبت بعض الحمد لله تعالى» 
وهو وهم ؛ لأن الصفات التالية حارية على العموم» ومستدعية عموم الحكم 


(۱) الفاتحة: ۲. 

(۲) العراك: ازدحام الابل أو غیرها على الماء. انظر: لسان العرب ۰41۵/۱۰ 

۳ الکشاف۱۹/۱. 

(14) سبق بیان معتقد العترلة في هذه المسألة» انظر: ۹۲ من البحت. 

(ه) لا فرق عند بعض العلماء بين أل“ الجنسية الي تکون لتعریف الاهيتة ول" العهدية 
الذهنيةء ولعل الطيي منهم؛ ولذلك حمل کلام الزخشري في ال" على المصد الذمي 
بینما الزخشري ذكرها جنسية لتعريف الماهية. وانظر: مغ اللبیب/۷۳. 

- ۲۷۸ - 


ارتب عليهاء والمعنى: من كان ربا للعالمين من الملائكة والثقلين وغيرهماء 
موليًا للنعم كلهاء جلائلها ودقائقھاء ظاهرها وباطنهاء فكل الحمد لم يكن إلا 
لہ لا كما قال)(. : 

وقال السبكي ردا على الزخشري: (وكأن قائل هذا القول لم يطرق معه 
قوله تعالی: « وَمَا بكم من يَعْمَوِ قَمِنَ آله پ'' وقوله ئ عند الصباح : «اللهم 
ما أصبح بی من نعمة فمنك وحدك لا شريك لك20)076. 

ورد سعد الدين التفتازاني ما فهمه كثير من الناس من أن يكون الزخشري 
بنى توجيهه على مذهبه؛ بأن الزخشري قد صرح بأن في تقديم الحمد على 
لفظ الحلالة دلالة على اعتصاص الحمد به تعالى» وأنه به حقيق. 

ويشكل على هذا أن القول باختصاص ا مد بالله تعالى ينافي ما يذهب 
إليه الزمخشري؛ فكيف يقول به مع تصلبه في مذهبه -كما قال الشريف 
الجر حاني-*. 

وقد أحاب ابن يعقوب المغربي“ عن هذا الإشكال فقال: (والحصر على 
المذهب الس ظاهر؛ لأن الحمد إما مستحق بالذات أو بالفعل وأما على 


)١(‏ التبيان للطيي۱۱۳/۱. 

)٢(‏ التحل: 7ه. 

(۳) آخرجه أبو داود (ح۷۳. )٠‏ وحسته ابن حجر في تخريج الأذكار كما في الفتوحمات 
الربانیة۱۰۷/۳. 

۳۹/۱ عروس الافراح‎ )٤ 

)٥(‏ حاشية السيد الشريف على الطول/ 

)٦(‏ ابو العباس أ مد بن محمد بن محمد بن یعقوب الولالي الغربي» وصف بالعا م» العلامة» 
العقولي؛ ا حققء الشارك له إنتاج علمي» وصف بالغزارة والحودة والتنوع» واختير من 
قبل السلطان إسماعيل بعد عام ٠۹٤‏ ١ه‏ ليتولى التدريس في ال حامع الأعظم تمکناس: نما 
يدل على مكانته وعلو منزلته» توفي سنة (۱۱۲۸ه). انظر: إيضاح المكنون ۳۱۹/۳ 
وهدية العارفين ۰۱۷۰/۵ ومعجم المؤلفين ۲۹۰/۱ ومقدمة محقق مباحث الأنوار/4 ؟. 

- ۲۷۹۹ - 


المذهب الاعتزالي فلن غير المستحق بالذات هذا احمود هو الذي مكن من 
أسبابه» وهو خالق تلك الأسباب وتلك القوى» فعاد الكل إليه ذانًا وفعلا 
وهذا صح من الزخشري ارتكابه مفاد الحصر ف هذا القام مع كونه اعتزاليًا 
من يقول بخلق الأفعال» أذل الله بدعته ومحاها أبدَ)0". 

وأجاب ا جحرجانی بنحو من ذلك فقال: (هو لا عنم أن تمكين العباد 
وإقدارهم على أفعالهم الحسنة ال يستحق بها الحمد من الله تعالى» فمن هذا 
الوجه يمكنه جعل ذلك ا حمد راجعًا إليه تعالى أيضّاء يرشدك إلى هذا المعنى أنه 
قال في سورة التغاین(: قدم الظرفان ليدل بتقديمهما على اختصاص الملك 
وا حمد بالله تعالى» ثم قال: وأما مد غيره فاعتداد بأن نعمة الله تعالى حرت 
على يده)””". 

ثم قال: (فان قلت: لعله اختار الجنس» وجعله في مقام الخطابي محمولاً 
على الكامل من أفراده رعاية لمذهبه» فان اختصاص الجنس على هذا الوجے لا 
يكون مستلزمًا لاحتصاص جميع الأفراد؛ قلت: يمكنه اختیار الاستغراق ایض 
بناء على تنزيل ما عدا محامده تعالى منزلة العدم إذ لا يعتد بمحامد غيره 
بالقیاس إلى محامده» فلا فرق بين احتصاص ا حنس والاستغراق في أنهما ينافيان 
بحسب الظاهر قاعدة خلق الأعمال على طريقتهم وأنهما يقبلان تأويلاً تتدفع 
به تلك النافاق فلا ترحیح لاختیار أحدهما دون الآخر من هذا الوجه)). 


)١(‏ مواهب الفتاح۳۵/۱. 
(۷) عند قوله تعالى: ط یس ما فى اموت ونان آلازض لَه ان وله آلْحَمْدُ وهو عل کل 
ی قَدِیرٌ 4 [التغابن: ۱]» وانظر قول الزخشري بنصه في تفسيره: الکشاف؛/0۳۳. 
(۳) حاشية السيد الشريف على الطول/1. 
3 الصدر السابق/۷. 
YY, -‏ — 


وة من التمس تأويلاً لتوجيه الزخشري؛ 

فقيل: أراد أن ”الألف واللام“ ليست للاستغراق إذا دحلت على 
اسم ابگنس. 

قال السبكي معقبا: (وليس كذلك؛ بل هي للاستغراق عنده 
وعند الأكثرين). 

وقيل: إن أراد أن التقدير: أحمد الله مدا؛ لأنه مفسر بقوله: و یال 
تَعَبْدُ 4“ فكان المقصود به مدا خاصا؛ فلا تكون للاستغراق. 

قال السبكي معقبًا: (وإن أراد ذلك ففيه نظر)”"» و ۸ يبينه. 

وقيل: بنى الزخشري توجيهه على أن ”ا حمد“ من المصادر السادة مسد 
الأفعال» وأصله النصب والعدول إلى الرفع للدلالة على الدوام والثبات» والفعل 
إنما يدل على الحقيقة دون الاستغراق؛ فكذا ما ينوب منابه. 

قال السعد التفتازاني: (وفيه نظر؛ لأن النائب مناب الفعل إنما هو المصدر 
النكرة» مثل: سلام عليك» و حینیذ لا مانع من أن یدخل فيه اللام ويقصد به 
الاستغراق» فالأولى أن كونه للجنس مب على أنه المتبادر إلى الفهم الشائع في 
الاستعمال» لا سيما في المصادر وعند خفاء قرائن الاستغراق» أو على أن 
”الام“ لا يفيد سوى التعریف والاسم لا يدل إلا على مسماه؛ فإِدًا لا يكون 


مة استغراق)0". 


(۱) الفاتحة: 4, 
(۲) عروس الافراح۳۰/۱. 
(۳) الطرل/1. 
- ۲۷۱ - 


ومع أن تلمس الاحتمالات والافتراضات يعد عدلاً من السبكي 
والتفتازاني وهما مخالفان له في المذهب؛ إلا أن الزمخشري له طريقته المعهودة في 
نصرة مذهبه» فهو يهتبل الفرص ليقرر عقيدته الاعتزالية» ويدسها في كلامه 
كما يدس السم في العسل» وقد قال البلقيئ: (استخرحت من الكشاف اعتزالاً 
بالمناقيش. . .)220 والله أعلم. 


)١(‏ عن الاتقان؛/۰۲۱۳ وانظر: المسائل الاعتزالية في تسیر الک‌شاف 471/۱ والتفسير 
والفسرون۰۹/۱. 
VY —‏ — 


-٣‏ ذكر العلوي أن تعريف المسند ”الخالق“ في قول الله تعالى: « هو اَل الَخَلق 
البَاری 4“ (من أجل إفادة تعريف الجنس... إذا جعلناه خيرًا لا صفةء وان 
حعلتاه صفة فهو ظا 

وهذا التوحيه يشبه توجيه الزخشري السابق لتعريف ”الحمد” في آية 
الفاتحة» فان التعريف إذا كان جرد تعريف ا جنس دون استغراقه؛ لا يفيد 
حصرّاء وهو ما يريده المعتزلة» لأنه إذا أفاد الاستغراق لم يكن لغیر الله علق» 
وهم يرون أن العباد لهم قدرة على خلق أفعاهم» كما هو مذهبهم المشهور". 

وإنما التعريف هنا للمسند لارادة القص أي: أن الله وحده هو الذي له 
الخلق» كما قال ابن جرير الطبري: (هو العبود ا حالقء الذي لا معبود تصلح 
له العبادة غيره» ولا حالق سوام وقد ذكر البلاغيون أن تعريف الطرفين 
”المسند والمسند إليه“ قد يفيد القصر(" خاصة إذا كان المسند ما يختص 
بالسند إليه» و الق -ععنی الایجاد والاخراع وابتداع الشيء على مثال 0 
یسبق إليه- هو ما يختص به الله تعالی» كما قال الله سبحانه وتعالى: « ذَلِكُمُ 
آله یک لا له لا هو لی سکُل شرت فاعبذوة ۳ وقال عز وحل: ام 
جَعَنُوا په رم لفو تلق َة الق عم فل آله خلق کل سىء وهو اد 


() ا حشر: ۲. 
(۲) الطراز/۲۹٢۰.‏ 
(۳) سبق بیان مذهبهم ف مبحث الادة انظر: ۹۲ من البحث. 
(4) جامع البيان؟١/54.‏ 
)٥(‏ انظر: شروح التلحیص ۹۹/۲ وخصائص التراکیب/۳۰۳) ودلالات التراکیب/۹۲. 
رخ الانعام: ۱۰۲. 
- ۲۷۳ - 


سے بے و ۱ 8 1 یو سم سڈ رر ورگ مر ۲ ۳ َ‫ ہے 
هر 4 وقال: « وله کر وَمَا تَعَمَلُونَ 74 وقسال: « هل من خَلِقٍ 
عي الہ 4 وقال: « ألا له الق وَالأش 4 وغیرها من النصوص الدالة على 


۳ 


احتصاص الخلق به سبحانه وتعالى» والله أعلم' . 


(۱) الرعد: .١١‏ 
(۲) الصافات: ٦۹۔‏ 
(۳) فاطر : ۳. 


)٤(‏ الأعراف: 4ه. 

)٥(‏ انظر مذهب أهل السنة والجماعة في مسألة "خلق أفعال العباد“ وردهم على العتزلة في: 
الانتصار في الرد على المعترلۃ۸/۱٦۱ء‏ ومجموع الفتاوى ۷۸/۸ و ۱۱۷ و۳۸۷ وشفاء 
العلیل ۰۱۹۳/۱ والقضاء والقدر/۳۳۱ و۲۵ و۰۳۷۳ 

~~ ۲۷۵ — 


- وذكر العلوي أيضًا أن السند يأتي نكرة (لإرادة عدم الحصر) واستشهد 
لذلك بتنكير ”حالق“ في قول الله تعالى : ط اله کدلق كل سىء 2004 ٩‏ . 

وهو توجيه لم يتخلص فيه من أثر معتقده الاعتزالي فإرادة عدم الحصر في 
لق الله تعا ی أراد به العلوي إثبات خلق العباد لأفعالهم» كما هو مذهب 
العتزلة في مسألة "حلق أفعال العباد*. 

وان كان تنكير المسند في الأصل- لا يدل على ا حصر كما ذكر 
العلوي(؛ إلا أنه فاته أن ا خلق في الآية مقصور على الرب سبحانه وتعالى 
لإضافته إلى « كل سىء 4 المفيدة للعموم قال ابن القيم: (وهذا عام محفوظ لا 
يخرج عنه شيء من العا ؛ أعيانه وأفعاله وحركاته وسكناته» وليس مخصوصًا 
بذاته وصفاته» فإنه ا خالق بذاته وصفاته» وما سواه مخلوق له» واللفظ قد فرق 
بين الخالق والمخلوق» وصفاته سبحانه داحلة في مسمى اس فان الله سبحانه 
اسم للإله الموصوف بكل صفة كمالء المنزه عن كل صفة نقص ومثال» 
والعا م قسمان: أعيان وأفعال» وهو ا حالق لأعيانه وما يصدر عنها من الأفعالء 
كما أنه العالم بتفاصيل ذلك» فلا یخرج شيء منه عن علمه ولا عن قدرته, 
ولا عن خلقه ومشینتم”ٴ والله أعلم. 


۰1۲ الرعد: ١١ء والزمر:‎ )١١ 
الطراز/9؟ه.‎ )۲( 
الصدر السابق.‎ )۳( 
شفاء العلیل۲۰۳/۱.‎ )٤( 
— Vo — 


قم 0 
جں ادن اجر‌ي 
سکس دو لازو ی 


د الفصل. 

من أحوال السند إليه: فصلهء بأن يؤتى بضمير الفصل بعده» والفصل: 
السند إليه لأنه يقترن به ويليه ويطابقه في اللفظ7". 

وذكر التنوخي أن الضمير المتصل يؤكد بالضمير المنفصل؛ لتحقيق الأمر 
وتبيينه» إذا احتمل الكلام لبسًا ماء واستشهد لذلك بقول الله تعالى: « وَأَنَهُد هر 
أَضْحَكَ رای 4 وقال: رلا كان الإضحاك والإبكاء مما يتعاطاه البشرء 
وتؤثره أفعالهم» وكد ضميره تبارك وتعالى تقريرًا لأن كل فعل هو له حقيقة 
. رض 
ولغيره مجاز)” ٠‏ . 

وهذا التوحيه يتفق مع مذهب الأشعري في "آفعال العباد الاحتيارية“ حيث 
يرى أنه لا فاعل على الحقيقة إلا الله» وأما الإنسان فليس منه إلا بحرد وقوع 
۰ ۲ : 0 

والذي عليه أهل السنة والجماعة أن الله حالق أفعال العبادء والعباد فاعلون 
حقيقة) وهم قدرة على آعمافم ولحم مشيئة وإرادة» لكنها حاضعة لمشيئة الله 
وإرادته» فهو خالقهم وحالق قدرتهم وإرادتهم كما قال تعالى: ظ لِمَن شاء 


.۳۸۰/۱ انظر: شروح التلحیص‎ )١( 

.٦٤ النجم:‎ )۲( 

(۳) الأقصى القریب/۷۱. 

۰۳۰۸/ انظر ٹی مذهب الأشاعرة: شفاء العلیل ۱۹4/۱ و۱۹۸ و ۳۹۷ والقضاء والقدر‎ )٤( 
ومنهج الأشاعرة في العقیدة/4۳) وحقيقة التوحید بين أهل السنة والتکلمین/۲۳۹.‎ 
وسيأتي في مبحث ابحاز العقلي تفصیل المسألة لکونها آلصق به.‎ 

- ۲۷۷ - 


ىكم أن يَمَتَغَمٌ ( وَمَا نَعَآدُونَ ِا أن بفاء اله رت العلیرت 4 فأفعال العباد 
منسوبة إلى الله تعالى لقا وإلى العباد فعلاء قال ابن القيم في مذهب أهل السنة 
والجماعة في المسألة: (وهؤلاء متفقون على أن الفعل غير المفعول... 
فح ركاتهم واعتقاداتهم أفعال لهم حقيقة» وهي مفعولة لله سبحانه» مخلوقة له 
حقيقة» والذي قام بالرب عز وجل علمه وقدرته ومشيئته وتکوینه. والذي قام 
بهم هو فعلهم وكسبهم وح ركاتهم وسكناتهم» فهم المصلون القائمون 
القاعدون حقیقة وهو سبحانه المقدر هم على ذلك» القادر عليه» الذي شاءه 
منهم» وحلقه هم عشيئته؛ وفعلهم بعد مشيثته» فما یشاژون إلا أن يشاء اللہ 
وما يفعلون إلا أن يشاء الله) ثم أقام الأدلة على هذا المذهب الحق”". 

وعلى هذا فإن الضحك والبكاء فعل للعبد على الحقيقة» وهما خلق الله 
حيث خلقهما وخلق أسبابهما وأقدر العبد عليهماء والتأكيد بالضمير متوجه 
إلى هذاء قال البغوي في تفسير الآية: (فهذا يدل على أن كل ما يعمله الإنسان 
فبقضائه وحلقه» حتى الضحك والبكاء)””» وقال ابن كثير: (أي: خلق في 
عباده الضحك والبكاء وسببهما( والله أعلم. 


(۱) التکویر: ۲۹-۲۸۔. 

رم شفاء العليل١/١50.‏ 

. ٤۱۸/۷ معا التنریل‎ . )٣( 

)٤(‏ تفسير القرآن العظیم 0۱/۷ وانظر: تيسير الکریم الرحمن/۸۲۲. 
۲/۷ — 


ه- القيود والمتعلقات. 
-١‏ يأتي السند وهو فعل مؤكدًا بالصد عوضًا عن تکرار الفعل مرتين» 


۳ 


واستشهد له الزركشي بقول الله تعا ی: جوم اله مُوسَئ تکلیما ۱4 ثم قال: 
(اختلفوا في فائدته» فقيل: إنه يرفع اٹحاز عن الفاعل» فإنك 7 نقول: : ضرب الأمیر 
اللص» ولا يكون باشرء بل أمر به» فإذا قلت: ضربًا؛ علم أنه باشر» وممن نص 
على ذلك ثعلب في ”أماليه“ وابن عصفور”" في ”شرح ال مل الصغير“)» قال 
الزركشي: (والصواب أنه إنما يرفع الوهم عن الحديث لا ا حدث عنهء فإذا 
قلت: ضرب الأمير؛ احتمل بحازین: أحدهما: إطلاق الضرب على مقدماته 
والثاني: إطلاق الأمير على أمره؛ فإذا أردت رفع الأول أتيت بالصدر فقلت: 
ضرباء وان أردت الثاني قلت: نفسه أو: عينه)» ونقل استشهاد ابن الدمان؟؟ 
على أن التأكيد لا يرفع اٹجحاز بقول الشاعر( 


.154 النساء:‎ )١( 

(۲) أبو ا حسن علي بن مؤمن بن محمد الحضرمی الاشبيلي؛ العروف بابن عصفور؛ من 
علماء النحو واللغة بالأندلس» وله شعرء ولد سنة (91 هه) وتوف سنة (555ه) وقيل 
غيرها. انظر: شذرات الذهب ۳۳۰/۰ والأعلام٥‏ /۲۷) ومعجم المؤلفين .٩۳۷/۲‏ 

(۳) أبو محمد سعيد بن البارك بن علي الأنصاري البغدادي؛ علامة حوي» وصف بأنه 
سيبويه عصره ووحید دهره ولد سنة (4۹4ه) وقیل غيرهاء وتو سنة (555ه) 
وقیل غيرها. انظر: سير أعلام النبلاء۰ 6۸۱/۲ والأعلام۰۱۰۰/۳ ومعجم 
المؤلفين ۰۷۲۸/۱ 

(4) البیت آنشده ابن الأعرابي» كما قال ابن منظور في اللسان0۷۲/۱ والظنبوب: عظم 
الساق» ون اللسان۰۷۲/۱: (يقول: ذللت افوی بقرعي ظنبوبه» كما تقرع ظنبوب 
البعیر لیتنوخ لك فترکبه» ‏ و کل ذلك على الثل؛ فان الهوى وغیره من الأعراض لا 
ظنبوب له). 

- VA — 


قرعت ظنابيب افوی يوم عا ويوم الأوى حتى سرت افوی قَسْرا 

فالقسر محاز» لأن اموی لا يقسرء ومع ذلك أكد المحاز بالمصدر. 

قال الزركشي: (وكذا قوله: « ومکروا مرا وَنکزتا مکرا 4). 
قال: (ومن هذا يعلم ضعف استدلال أصحابنا على العتزلة في إثبات کلام الله 
لوسی في قوله تعالى: ط وم الہ مُوسَئ لیما 4» فإنه لما أريد إثبات كلام الله 
نفسه قال: « تَكليمًا 4» ودل على وقوع الفعل حقيقة» أما تأكيد فاعله فلم 
یتعرض له)”". 
وثمة بعض الوقفات مع كلام الزركشي: 

أولاً: حینما ينفي الزركشي دلالة التأكيد بالمصدر على رفع ا جاز عن 
الفاعل؛ لا يريد بذلك نفي الكلام عن الله تعالى بادعاء ابحاز الإسنادي في 
لآية» وإنما يريد بیان ضعف القاعدة. أو فساد الاستدلال بها في الرد على 
المعتزلة القائلين بأن إسناد الكلام إلى الله تعالى محاز» يدل على ذلك قوله: 
(ومن هذا يعلم ضعف استدلال أصحابنا على العتزلة في إثبات كلام الله 
لموسى...) وقوله بعد ذلك: (ويحكى أنه استدل بعض علماء السنة على بعض 
العترلة في إثبات التكليم حقيقة بالآية من جهة أن المحاز لا يؤكدء فسلم 
المعتزلي هذه القاعدة» وأراد دفع الاستدلال من حهة أحرىء فادعى أن اللفظ 
نما هو ”وكلم الله موسی" بنصب لفظ الحلالة» وحعل موسى فاعلاً "کلم" 


(۱) اللنمل: ۵۰. 
(۲) البرهان للز ركشي ٤۹۲/۲‏ . 
- ۲۱۷ - 


وأنكر القراءة المشهورة و کاب فقال له السئ: فماذا تصنع بقوله تعالى: «وَلَمَا 
جاء مومی لِمِيِقَتِئَا وَكلَّمَهُه بر 4" فانقطع المعتزلي عند ذلك7"). 
إلا أن الأشاعرة حينما يسندون التكليم إلى الله تعالى حقيقة» فانما هو مب 
حقيقة الكلام عندهم وهو كما سبق- المعنى النفسي القائم بذات 
الرب سبحانه وتعالى» وتكليم الله لعباده عندهم هو أن يخلق للعبد زدراکا من 
جهة السمع یتحصل به العلم بالکلام القديم لا أنه سبحانه يسمع عبدّه بحرف 
وصوت وقد سبقت الاشارة إلى مذهيهم في مبحث الادة من 
الفصل الأول7". 
ثانیا: بمیل الزركشي إلى أن التأكيد بالمصدر لا يرفع المحازء وهذا حلاف 
القاعدة الي نقل فيها النحاسر © إجماع النحويين» حيث قال: (أجمع النحويون 
على أنك إذا أكدت الفعل بالمصدر لم يكن مجارّاء وأنه لا يجوز في قول 
الشاعر: املا الحوضّ وقال قطي أن يقول: قال قولا)» ثم قال عن الآية: 


رل الأعراف: ١١٤٠۔.‏ 

(؟) انظر القصة في: تفسیر القرآن العظیم 4/۲ 6۷. 

(۳) انظر: ٠٠١‏ و١401‏ من البحث. 

(:) أبو جعفر أحمد بن محمد بن إ ماعیل المرادي المصريء المعروف بالنحاس؛ علامة مفسر 
من أئمة العربية» توفي سنة (۳۳۸هسی). انظر: سير أعلام النبلاءه 2401/1١‏ 
والأعلام۲۰۸/۱ء ومعجم المؤلفين١/751.‏ 

(ه) هذا صدر بيت وعجزه: سّلاً رويدًا قد ملأت بطي. وانظر البيت غير منسوب في: 
جامع البیان 5/1١‏ 5, والکامل۰/۲ ٩۱‏ وفيه: قد خن بدلاً من: امتاگ و: مهلا بدلا 
من: سلا وأمالي ابن الشجري٥٢/١٦ء‏ ولسان العرب ۰۳۸۲/۷ 

۳ ۲۸ - 


(فكذا لما قال: « تكليمًا 4 وحب أن يكون كلامًا على الحقيقة» من الكلام 
الذي یعقل)''ء وذكر الفراء أن العرب تسمي ما وصل إلى الإنسان كلامًا بأي 
طريق وصلء ما ۸ يؤكد بالمصدرء فإذا أكد به لم يكن إلا حقيقة الكلام7", 
وق تهذيب اللغة: (قال أحمد بن يحيى...: لو جاءت: كلم الله موسى جحردًا 
لاحتمل ما قلنا وما قالوا سیعی المعتزلة-» فلما حاءت: ”تكليمًا“ حرج الشك 
الذي كان يدحل في الكلام» وحرج الاحتمال للشيئين» والعرب تقول: إذا 
وكد الكلام لم جز أن يكون التوكيد لغرّاء والتوكيد بالمصدر دحل لاحراج 
الشك)©). 

وما ورد على حلاف القاعدة فيرى ابن عطية وغيره أنه شاذ أو قلي“ 
كالبيت السابق» وقول الشاعرة: 

بكى از من روح وألكرٌ حِلدَهُ وعَجَّتْ عَجِيجًا من جذام الطارف 


فاکدت ”عجے“ مع أنه خاں لأن الثیاب لا تعج. 


۰۷۰۰/۱ إعراب القرآن‎ )1١( 

(۲) عن محاسن التأوی ل1۳۰/۳. 

(۳) هو أبو العباس ثعلب؛ وقد سبقت ترجته. 

(4) تهذیب اللغة۲۱۰/۱۰. 

(ه) ا حرر الوجیز٤‏ /۳۱۱ والبحر احیط ۰۳۹۸/۳ 

(ت) قالته هند بنت النعمان في زوجها وهو من قبيلة جذام» وانظر البيت في: احرر 
الوجیز ١/٤‏ ۱ء وشرح دیوان اطحماسة للمرزوقي ۱۰۲۷/۳ وفيه: عوف بدلاً 
من: روح. 

- ۲۸۷۱ - 


إلا أن بعض العلماء کالشهاب"؟ في حاشيته على البيضاوي سلكوا 
مسلکا حسنّاء فلم يخالفوا القاعدة» ولكنهم فرقوا بين تأكيد الفعل وتأكيد 
الإسناد على ما ذكره الزركشي وصوبه أولاًء فإذا أكد الفعل دون الفاعل كان 
ذلك رفعًا لتوهم ابحاز في الفعل أما الفاعل فيحتمل فيه الجاز ما لم يؤكدء 
وحملوا ما ورد من أبيات على ابحاز في الإسناد دون الفعل الم كد" . 

وقد استدل أهل السنة وا لمماعة بدلالة التأكيد بالصدر على نفي المجاز في 
هذه الآية وغيرهاء ومن ذلك ما قاله ابن قتيبة: (أفعال ال حاز لا تخرج منها 
المصادر» ولا تو کد بالتكرار... والله تعالى يقول: وکلم اله مُوسَئْ تکلیما 4» 
فوكد بالمصدر معنى الکلام» ونفى عنه امجاز...)"» وقال ابن القيم: (إذا 
تأمل من بصره الله طريقة القرآن والسنة وجدها متضمنة لرفع ما يوهمه الكلام 
من حلاف ظاهره وهذا موضع لطيف جذًا في فهم القرآن» نشير إلى بعضه 
فمن ذلك قوله تعال: « ولم آله مُوسَئ تکلیما 4» رفع سبحانه توهم انحاز في 
تكليمه لكليمه بالمصدر المؤكد» الذي لا يشك عربي القلب واللسان أن المراد 
به إثبات تلك ا حقیقة كما تقول العرب مات موئًاء ونزل نزولا ونظيره 
لت کید بالنفس والعين وكل وأجمع» والتأكيد بقوله: حقاء ونظائرم*. 


)١(‏ شهاب الدين أبو العباس أحمد بن محمد بن عمر الخفاجي المصري الحنفي» تولى قضاء 
القضاة في الدولة العثمائية» وهو من علماء اللغة والأدب» وله مشاركة في التفسير وغيره 
من العلوم» ولد سنة (۹۷۹ھ) وتوقی سنة (۱۰۹ه). انظر: الأعلام ۲۳۸/۱ ومعجم 
المولفین ۰۲۸۱/۱ 

(۲) حاشية الشهاب الخفاجي على تفسیر البیضاوي۲۰۲/۳. 

(6) تأويل مشکل القرآن/۱۱۱. 

.۳۸۹/۱ الصواعق الرسلة‎ )٤( 

- ۲۸۲ - 


وأهل السنة لا يقتصرون في نفي انحاز في التكليم على هذه القاعدةء بل 
إنهم يطالبون القائلين بالمحاز بإثباته من أصله؛ إذ لا قرينة تدل عليه أصلاً. 

الثا: لا يصح استشهاد الزركشي بآية المكر على أن التأكيد لا يرفع 
احاز؛ لأن الآية موضع نزاع بین أهل السنة وغیرھمء فأهل السنة يثبتون صفة 
”لكر“ على حقيقتها فعلاً وإسنادًا على ما يليق بالله سبحانه وتعالى» وهذا هو 
الحق» أما غيرهم فيرون نفيها عن الله تعالى بادعاء ابحاز في الفعل أو في 
الاسناد. وسيأتي بیان هذه المسألة بإذن الله تعالى» والله أعله0"©. 


(۱) انظر: ۳۲۲ و۳۷۹ من البحث. 
- ۲۸۳ - 


۲- ذهب الزركشي إلى أن العموم الفاد من الشرط في قول الله تعالى: 
و عص الله وَرَمُولَهہ وَيَتَعَد حُدُودَهُ: بذجل تارا حلا فِيهًا 4“ ليس على 
ظاهره» وإنما هو لقصد جرد الترھیب؛ إذ المقام يقتضيه. 

ودفعه إلى هذا التوجيه أن القول بحقيقة العموم يدل على أن عصاة المؤمنين 
خلدون في النار» كما قال بذلك الخوارج والعترلت والز ركشي من الأشاعرة 
الذين يقولون بعدم تخليد عصاة المؤمنين في النار إن دخلوهاء وفاقا لأهل السنة 
والجماعة» قال: (ویدل على قصد جرد الرهيب بطلان النصوصية من ظاهرها 
على عدم المغفرة لأهل المعاصي» لأن ”من“ للعموم؛ لأنها في سياق الشرط 
فيعم جمیع العاصي؛ فقد حكم عليهم بالخلود» وهو يناني الغفرق". 

ولغيره من العلماء توجیهات أخرى في الآية» منها: أن الخلود في الآية 
مستعمل في طول الدق أو أن المراد عصيان الله ورسوله في قسمة المواريث إذا 
كان ذلك عن شك وعدم رضاء وهذا کف فيكون العموم مخصوصًا بالکاف 
ويراد بالعصيان: العصيان الأتم» وهو نبذ الإبمان؛ لأن القوم یومئذ كانوا قد 
دخلوا في الإيمان ونبذوا الكفرء فكانوا حريصين على العمل بوصايا الإسلام؛ 
فما يخالف ذلك إلا من كان غير ثابت الاعان» قال السعدي”" في الآية: 
(ویدخل في اسم المعصية: الكفر فما دونه من المعاصي» فلا يكون فيها شبهة 


.١5 النساء:‎ )۱( 

(۲) البرهان للزركشي 1۷/۷ ۲. ۱ 

(۳) ابو عبد الله عبد الرحمن بن ناصر بن عبد الله السعدي التميمي؛ علامة القصيم» مفسرء 
وفقيه أصولي محققء وداعية واعظ ولد سنة (۷١۳١ه)‏ وتوتی سنة (١۳۷١ه).‏ انظر: 
صفحات من حياة علامة القصیم/۹ء والاعلام ۰۳۹۰/۲ ومعجم ا ؤلفین ۰۱۲۱/۲ 

غم 


للخوارج القائلين بکفر أهل المعاصيء فان الله تعالى رتب دخول الجنة على 
طاعته وطاعة رسوله ورتب دخول النار على معصيته ومعصية رسوله فمن 
أطاعه طاعة تامة دحل الحنة بلا عذاب» ومن عصی الله ورسوله معصية تامة 
یدخل فيها الشرك فما دونه؛ دحل النار وخلد فیھاء ومن احتمع فيه معصية 
وطاعة» كان من موحب الثواب والعقاب بحسب ما فيه من الطاعة والمعصية» 
وقد دلت النصوص التواترة على أن الموحدين الذين معهم طاعة التوحيد غير 
مخلدين في النار» فما معهم من التوحيد مانع هم من الخلود فيها)» وقال 
الرازي في رده على المعتزلة: (هذا العموم مخصوص بالكافر» ويدل 
عليه وجهان: 

الأول: أنا إذا قلنا لكم: ما الدليل على أن كلمة "مر" في معرض الشرط 
تفيد العموم؟ قلتم: الدليل عليه أنه يصح الاستثداء منه» والاستثناء یخرج من 
الكلام ما لولاه لدحل فيه. فنقول: إن صح هذا الدليل فهو يدل على أن قوله: 
« وم يَعْ ص له وَرَسُولَهُء 4 مختص بالکافر؛ لأن جميع المعاصي يصح استثناؤها 
من هذا اللفظ فيقال: ومن يعص الله ورسوله إلا في الكفرء وإلا فى الفسق» 
وحكم الاستثناء إخراج ما لولاه لدحل» فهذا يقتضي أن قوله: و وم يَعَّصِ 


الله 4 ف جمیع آنواع العاصي والقبائح وذلك يح یتحقق إلا ف حق الکافی 


)١(‏ تيسير الكريم الرحمن/۱۷۱ء وانظر: جامع البیان۳۳/۳ وتفسير القرآن 
ی ۲ والحامع لأحكام القرآن4/۲ ۵ وروح العانی؛/۰۲۳۳ ودفع إيهام 
الاضطراب-ملحق بأضواء البیان ۰ ۰۸۷/۱ وتفسیر التحریر والتنوير٤‏ /۸٦۲ء‏ والوعد 
الأحروي 14/۱ ۵. 

- ۲۸۵ — 


وقوله: الإتيان بجمیع العاصي محال لأن الإتيان باليهودية والنصرانية معًا حال. 
فتقول: ظاهر اللفظ يقتضي العموم إلا إذا قام خصص عقلي أو شرعي» وعلى 
هذا التقدير يسقط سولهم ویقوی ما ذكرناه. 

الوجه الثایی: في بيان أن هذه الآية مختصة بالكافر: أن قوله: وَمَ يَعَصٍِ 
وه 4 يفيد كونه فاعلاً للمعصية والذنب» وقوله: $ وَيَتَعَدٌ حُدُودَم 4 لو 
كان ا مراد منه عين ذلك للزم التكرار» وهو خلاف الأصلء فوجب هله على 
الكفرء وقوله: بأنا نحمل هذه الآية على تعدي ا حدود المذكورة في المواريث. 
قلنا: هب أنه كذلك إلا أنه يسقط ما ذكرناه من السوال بهذا الکلام لأن 
التعدي في حدود المواريث تارة يكون بأن يعتقد أن تلك التكاليف والأحكام 
حق وواجبة القبول إلا أنه يتركهاء وتارة يكون بأن يعتقد آنها واقعة لا على 
وجه الحكمة والصواب؛ فيكون هذا هو الغاية في تعدي الحدود» وأما الأول 
فلا يكاد يطلق في حقه أنه تعدى حدود الله وإلا لزم وقوع التكرار كما 
ذكرناه» فعلمنا أن هذا الوعيد مختص بالکافر الذي لا يرضى با ذكره الله في 
هذه الآية من قسمة الواریث)". 


)۱( التفسیر الکبیر ۲۱۷/۳ ۵. 
(۲) انظر: ١١5‏ من البحث. 
— ۲۸۲ ¬ 


۳- احتجت المعتزلة على نفي رؤية الله بنفي الابصار مع إثبات النظر في قول 
الله تعالى: « وَنَرَكهُمْ يَظرُونَ الیل وَهُمْ لا يُبِصِرُونَ 4( قالوا: فان 
النظر لا يستلزم الإبصارء وكذلك لا يلزم إبصار من قول الله تعالی: إل زا 
َاظِرَة 4 . 

ذكر ذلك الزركشيء ورد عليه ردا حسئًا بقوله: (وهذا وهم؛ لأن الرؤية 
تفاد على أمرين: 

أحدهما: الحسبان» كقوله ثعالى: « وَتَرَى آلنّاس سگری وَمَا هم 
بسکری چ أي : تحسبهم. 

الثاین: العلم مآ ریک إلا مَآ ری 4 

والرژية في الآية من العنی الأول» أي: تحسبهم ینظرون إليك؛ لأن لهم 
أعيئًا مصنوعة بأجفانها وسوادھاء يحسب الإنسان أنها تنظر إليه بإقيالهما عليه» 
ولیست تبصر شيئً)'". 

وللطبري توجيه آخر من جھة النظر قال فيه: (فان قال قائل: فما معنى 
قوله: ط وَتَرَهُمَ یرون بل وهم لا يُتَصِرُونَ 4 ؟ وهل جوز شيء ينظر إلى شيء 
ولا يراه؟ قیل: إن العرب تقول للشيء إذا قابل شيئًا أو حاذاه: هو ينظر إلى 


(۱) الأعراف: ۱۹۸. 

.۲٢ القيامة:‎ )۲( 

(۳) الحج: ۲. 

.۲٩ غافر:‎ )٤( 

(ه) البرهان للز ركشي ۵۱/۳ وانظر هذا الرد في التفسیر الکبیره/4۳4. 
YAY -‏ - 


كذاء ويقال: منزل فلان ينظر إلى منزلي؛ إذا قابله» وحكي عنها: إذا أتيت 
موضع كذا وكذالء فنظر إليك الخبل» فخذ ینا أو الا وحدثت عن أبي 
عبيد قال: قال الکسائی: الحائط ينظر إليك؛ إذا كان قرییّا منك حيث تراه 
١ 8 5‏ 
ومنه قول الشاعر: 
ذا رت بلاه يبي هيم يمين أو يلاد يني صباح 

هو لاء الشر کین من عبدة الأوثان یقابلونكث وجاذو نك» وهم ۱ يسصرونك» 
لأنه لا آبصار لهم. وقیل: "وتراهم" ولم یقل: "وتراها" لأنها صور مصورة على 
صور بن آدم الث وقد سبقت الاشارة إلى مسألة "لرژیة" في حروف 
العاني من مبحث الدلالة؟ والله اعلم. 


)۱( انظر البیت غير منسوب في: معجم مقاییس اللغة٤‏ /۲۰۳. 
(۲) جامع البیان"/۱5۱. 
(۳) انظر: ۱۸۳ من البحث. 

- ۲۸۸ - 


رقم 
سں ھکسسے ای 
چے ‏ کے 


البحث الثالث : خروج الكلام على خلاف مقتضى الظاهر 

الأصل في الکلام أن يكون مطابقا لقتضی الظاهرء إلا أنه قد يأتي الکلام 
مالفا لمقتضى الظاهر؛ لمقاصد واعتبارات يرمي إليها البليغ» وهو وإن كان 
حارجا عن مقتضی الظاهر الا أنه ليس بخارج عن مقتضى ا حالء والا كان 
خارجًا عن حدود البلاغة لأن البلاغة هي مطابقة الكلام لمقتضى الحال. 

وقد ذكر البلاغیون صورًا عديدة للحروج على حلاف مقتضی الظاهرء 
منها: تنزيل المنكر منزلة غير ا منکر؛ وتنزيل غير النکر منزلة المنكر» ووضع 
المضمر موضع المظهرء وعکسه والالتفات. والأسلوب ا حکیم والقلب» 
والتغليب» والتعبير عن المستقبل بلفظ الماضيء وعن الماضي بلفظ الضار ع 
وغيرها من صور المخالفة وا خروج على خلاف مقتضی الظاهر' '". 

وقد استشهد بعض البلاغيين غذه الصور بشواهد من كتاب الله عز وحلء 
لم تخل بعض توحيهاتهم لبعضها من أثر المذهب العقدي» وإليك هذه الآيات 
والتوجيهات: 00 


(۱) انظر: شروح التلحیص4۹۳-4:۸/۱. 
- ۲۸۹ - 


-١‏ تزیل غير السائل مترلة السائل المتردد. 

ذكر القرویی في التلخيص أن الخبر كثيرًا ما یخرج على خلاف مقتضى 
الظاھرء ومن ذلك أن ينزل غير السائل منزلة السائل المتردد؛ إذا قدم إليه ما 
يلوح له بحكم الخبر» فيستشرف له استشراف المتردد الطالب؛ واستشهد لذلك 
بقول الله تعالی: « ولا محطبی فى این ظَلَمُوَأ هم مُعْرَقُونَ 6۱4 . 

قال السبكي في شرحه لکلام القزویی عن .الآية: (وحاصله أنه لا حصل 
التلويح بقوله تعالى: ۶ ولا تی 4 صار الخطاب بقوله: ‏ ثم مُعْرَقُونَ 4 
طلییا؛ فأكد. 

فان قلت: التلویح هو: تقدیم ما يدل على الشيء والأنبياء صلوات الله 
وسلامه علیهم لا ینزددون في خبر الله تعالی الدلول عليه بالتلویح. 

قلت: أحیب عنه بأن التلویح ليس دليلاً ولا بد بل يفهم أنه قد یکون 
المراد ذلك» وفيه بعد؛ لأن هذا تلويح يقارب الصراحة. 

ولا بحسن ال حواب بأن التردد في أن ذلك ما يدعى بزواله فیزولء أو لاء 
لأنا إذا جعلناه خيرًا بهلاكهم فخبر الله لا خلف؛ وعيدًا كان أم غيره على رأي 
جمهور أهل السنة» ومن عفي عنه من العصاة لم یدخل في عموم الوعيد. 

ولا يحسن الحواب بأنه جوز أنهم یسلمون كذلك أيضًا. 

فتعين أن یقال: « ولا على 4 دل على مطلق الإهلاك » فحصل التردد في 
كيفيته من إهلاك7؟ وغیرہء فجاء الخطاب طلبيًا)©). 


(۱) هود: ۳۷ والمؤمنون: ۲۷. 
,۲ تلخيص الفتاح/۰۱۱ 
(۳) هکذا في عروس الأفراح: ”إهلاك“ ولعلها: إغراق. 
(4) عروس الأٌفراح۲۱۱/۱. 
¬ ۲۹ 


والشاهد من كلام السبكي قوله في رد الجواب الثاني على الإشكال 
المذكور: (لأنا إذا جعلناہ خيرًا بهلاكهم فخبر الله لا خلف؛ وعيدًا كان أم 
غيره على رأي جمهور أهل السنة» ومن عفي عنه من العصاة لم یدخل في 
عموم الوعيد). 

ويقصد السبكي أن نوحًا اكك إذا فهم من قول الله تعالى: ط ولا ُحَطِبتى فى 
لین ظَلَمُوَْ 4 الإخبار بهلاکهم وهو تلويح بذلك يقارب الصراحة؛ لن يحصل 
منه تردد بأن هذا الوعيد في الكفار حاصل أو غير حاصلء لأن خبر الله تعالى 
متحقق لا يخلف» وعيدًا كان أو غيره. 

وهو بهذا يستند في رد هذا الجواب على رأي عقدي في مسألة ”الوعد 
والوعيد“ حيث يرى السبكي أن الله تعالى لا يخلف وعده للمؤمنين» كما أنه 
لا يخلف وعيده في الكفار. 

ورد الاشکال من خلال هذا الرأي العقدي حسن من السبكي» وهو رأي 
يوافق فيه السبكي الأشعري أهل السنة؛ فإنهم يرون أن الله لا يخلف وعيده في 
الکفارء أما عصاة المؤمنين فلا ينفذ فيهم الوعيد لموانع تمنع منه» إلا أنه ينبغي 
التنبه إلى أن أهل السنة يرون أن الله تعا ی إذا وعد عباده بشيء كان وقوعه 
واجبا بحكم وعده فإنه الصادق في خبره الذي لا يخلف الیعاد بخلاف 
الأشاعرة فإنهم ذهبوا إلى أن الله تعالى لا يحب عليه شيء لبتة والشواب 
عندهم ليس حقا للعبد على الرب؛ وإنما هو فضل حض من غير وحوب 
على الله ولا استحقاق من العبد. 

وقد سبق بیان هذه المسألة والمذهب الق فيها"» والله أعلم. 


)١(‏ انظر: £ من البحث. 
- ۲۹۱ - 


۲- وضع الظاهر موضع المضمر. 

الأصل في الاسم الظاهر إذا أريد ذكره ثانيًا أن يعود عليه ضمير يدل عليه 
إلا أنه قد يعدل عن الأصل إلى خلافه فيوضع الظاهر موضع الضمیر لأسباب 
عديدة يقصدها البليغ» ومما ذكره الزركشي من الأسباب: التنبيه على علة 
الحكم» واستشهد له بقول اللہ سبحانه وتعالى: « مَن كن عَدُوَا له وَمَلتبِكَيِوء 
وزسلی وَحِبْرِيلَ وَمِِكَللَ قاری له عَدُوٌللكَفِرِينَ 4 ونقل عن الزخشري قوله 
موجها إظهار "الکافرین" في موضع إضمارهم: (آراد: عدو هم فجاء 
بالظاهر؛ لیدل على أن الله إنما عاداهم لکفرهم. وأن عداوة الملائكة کفی واذا 
كانت عداوة الأنبياء كفرًا فما بال الملائكة» وهم أشرفء والعنی: من عاداهم 
عاداه اللہ وعاقبه أشد العقاب)(. 

ولا إشكال -والله أعلم- أن إظهار الكافرين في موضع إضمارهم لبيان أن 
العداوة هم بسبب كفرهم؛ ولكن الكفر هنا ليس لأحل عداوة الملائكة فقط 
كما يشعره توجيه الزخشري, وإنما لعداوتهم لله ومن ذکرهم الله في الآية» 
كما قال التنوخي : (ولم يقل : هم وقد سبق ذكرهم في "من" المبهم واسم 
”كان“ المضمر فيها- ذمًا لهم بالکشس وتبیمنًا أن عدو الله وملائكته ورسله لا 
يكون إلا کافرا). 


(۱) البقرة: ۹۸. 
(۲) الکشاف ۰۱۷۰/۱ 
)٢(‏ الأقصى الفریب/۸۲. 
9819 - 


كما أن الزمخشري ضمن في توحيهه مذهبه الاعتزالي في تفضيل الملائكة 
على البشر مطلقّاء حيث قال: (وإذا كانت عداوة الأنبياء كفرًا فما بال 
اللانکت وهم آشرف)؛ الا أن هذا ۸ يخف على الز ركشي» فنبه إليه قائلا: 
(وقد آدمج في هذا الکلام مذهبه في تفضیل اللك على البي وان لم يكن 
مقصودذا فهو كما قیل"*: 
وما كنت رورا ولکنْ ذا افری إلى حيث یهوی القلب تهري به الرحل). 

وقد سبقت الاشارة إلى مسألة التفضيل بین الملائكة والبش وجمهور هل 
السنة وا حماعة على تفضيل صالحي البشر(" والله أعلم. 
۳- التعبير بالطلب عن الخبر. 

الأصل في الأمر أن يراد به الطلب» لکن رعا جاء الأمر مرادًا به الخبرء وما 
استشهد به الزركشي لذلك قول الله تعالى: « آنیغ ب َرَو توا لیکن 
آَلظلِمُونَ یرم فى صلل مین ۳4 قال: (تقديره: ما أسمعهم وأبصرهم؛ والل لم 
يتعجب منهم» ولكنه دل المكلفين على أن هؤلاء قد نزلوا منزلة من يتعجب 
منه) قال: (ومما يدل على كونه لیس أمرًا حقيقيًا ظهور الفاعلء الذي هو ال مار 
واحرور في الأول» وفعل الأمر لا یبرز فاعله أبدام”“.. 


۱۱( م آحد له تخریجا. 
(۲) البرهان للزركشي ۰۱۹/۳ 
(۲) انظر: ۱۱۹ من البحث. 
(4) مریم: ۳۸. 
(ھ) البرهان ثلزركشي ۰4۱۳/۳ 
- ۲۹۳ - 


ویقصد الزر کشی بالخبر: التعجب» كما يدل عليه تقديره وتوجیهه» 
واللحظ على الزركشي هنا صرف التعجب إلى غير اللہ بناء على نفي العجب 
عن الله تعالى» وقد سبق أن العجّب من الله تعالى على الحقيقة كما يليق به 


سبحانه وتعای( والله أعلم. 


)١(‏ انظر: ۲۲۸ من البحت. 
بت 6 ۲۵ ل 


رت 
جى سے جر ی 
ہے ون او یی 


- الالتفات. 

من صور خروج الکلام على حلاف مقتضی الظاهر: الالتفات» وهو عند 
الجمهور: التعبیر عن العنی بطریق من الطرق الثلائة "لتکلم واخطاب والغیبة" 
بعد التعبیر عنه بطريق آخر منھاا وإذا كان الجمهور يرون الالتفات في 
الانتقال بين الضمائرء فان ابن الأثير توسع في تعريفه» حيث رأى أن الالتفات 
هو: الانتقال بالكلام من صيغة إلى صيغة أآخری کالانتقال بين الضمائر؛ وبين 
الأفعال» وغيرها من صور الالتفات عنده”". وقد آفاد منه في الرد على منكري 
الحشر من الفلاسفة وغيرهم» فقال موجهًا للمضي بعد الاستقبال في قول الله 
تعالى : « وم رال وتری رض بَارِرَةٌ رتمهم فلم ُقایز یم أَحَدًا 4'): 
(وإنما قیل: $ وَحَسَرَتَهُمَ 4 ماضيًا بعد « شیر و طتری 4 وهما مستقبلان؛ 
للدلالة على أن حشرهم قبل التسيير والبروزء ليشاهدوا تلك الأحوال» كأنه 
قال: وحشرناهم قبل ذلك لأن ا حشر هو الهم لأن من الناس من ينكره» 
كالفلاسفة وغيرهم» ومن أجل ذلك ذكر بلفظ الماضي)“. 

وقد أفاد ابن الأثير هذا التوحيه من الزمخشري في کشافه(* 

واعترض عليه (بأن في بعض الآيات مع الأخبار ما يدل على أن التسيير 
والبروز عند النفخحة الأولى وفساد نظام العا مء وا حشر وما عطف عليه عند 


.575/١صيخلتلا انظر: شروح‎ )١( 
۱۸۱/۲ (؟) انظر: المثل الساثر‎ 
.1۷ الکهف:‎ )۳( 
۰۱۹۹/۲ ری الثل السائر‎ 
ری الکشاف1۹۸/۲.‎ 
- ۲۹۵ - 


النفخحة الثانية» فلا ينبغي حمل الآية على معنى: وحشرناهم قبل ذلك؛ لعلا 
تخالف غیرماء فليتأمل)20. 

وذكر أبو السعود في تفسيره توحيها آخر أظهر من توجيه الزخشري» قال 
فيه: روایثار صيغة الماضي بعد « شیر و تَرَى 4 للدلالة على تحقق الحشر 
المتفرع على البعث الذي ينكره المنكرون» وعليه يدور أمر اللجزاءع)”, 
والله أعلم. 

كما أفاد ابن الأثير من الالتفات في الرد على طائفة من المكذبين» فقال في 
قول الله تعالى: « ثم آستوئ إلى آلشماء وهی دا فقال ما لاض نامع ا 
کر 
مر ورتا السماء لديا بمَصبيح رجفا ذلك تقدیر العريز لعي 4 : (وهذا 
رحوع من الغيبة إلى حطاب النفس» فانه قال: « وَرَيَنَا 4 بعد قوله: «ٍ ثم 
استوی 4 وقوله: «فعَضهن 4 وفوله: وی 4ء والفاندة في ذلك أن طائفة 
من الناس غير التشرعین يعتقدون أن النجوم ليست في ماء الدنياء وأنها ليست 
حفظا ولا رحوماء فلما صار الكلام إلى هاهنا عدل به عن خطاب الغائب إلى 
حطاب النفس؛ لأنه مهم من مهمات للاعتقاد» وفیه تکذیب للفرقة المكذبة 
العتقدة بطلانم. 


2 


مر f‏ کے ہے ےھ ہے مر و ميشه رگم مر ار بث“ ہے 


() روح العاني۲۸۸/۱۰. 

(۲) إرشاد العفل السلیم٥/٢۲۲.‏ 
(۳) فصلت: ۰۱۲-۱۱ 

۰۱۸/۲ الثل السائر‎ )٤( 


€ 


- ۲۹۹ - 


وهذه الفائدة الي ذكرها ابن الأثير للالتفات ۸ آجد فا ذكرًا عند 
الفسرین» بل الذي ذكره بعضهم أن الالتفات إلى التكلم بنون العظمة لإبراز 
مزيد العناية بالأم 20 ورأى ابن عاشور أن الالتفات مع كونه يظهر عناية 
بتحصیص هذا الصنع الذي ينفع الناس دیا ودنيا من عموم قوله: « وَأَوْحَئ فى 
کل سَمَآءٍ أَمْرَهَا 4 فان فيه تحديدًا لنشاط السامعين؛ لطول استعمال طريق 
الغيبة©. ولم يبين الفسرون سبب العناية بالأمر وقد يكون ما ذكره ابن 
الأثير» وقد يكون غيره» والله أعلم عراده. 


.٠١ ١/٢ انظر: نظم الدرر ۰۸/1 وإرشاد العقل السلیم۷/۸ء وروح المعاني4‎ )١( 
.۲5۱/۲ تفسير التحرير والتنویر؛‎ )۲( 
۲۹۷ - 


8- أسلوب الحكيم. 

ومن صور ا خروج على حلاف مقتضی الظاهر: أسلوب الحكيم» وهو 
كما عرفه السكاكي: تلقي الخاطب بغير ما يترقب أو السائل بغير ما 
يتطلب”2©. ويعد السكاكي أول من سماه بهذا الاسم» و ماہ عبد القاهر 
مغالطة» وعده الرعيئ وغيره قولاً با لوحبء وعده ابن أبي الإصبع من 
التلفيف9©). 

وقد بحثه الزركشي» واستشهد له بأحوبة موسى ا لفرعونء في قول 
الله تعالى: $ قال فِرَعَوَنُ وما رب الْعلیبرت © قال رب آلکمَوت وَالَْرْض ونا 
ما إن کم شوقن جوم قال لِمَنْ خولهة ألا تستیغون وچ قال ریگ ورت :بابک 
وین © ال إِنّ رسولکم اذى أزیل لکد لَمَجَنُونُ و فال زب المشر 
وَالْمَغرب وَمَا ۰ إن كنم تَعْقُونَ ۰۱4 وقال: (لأن "ما" سوال عن الاهية 
أو عن ا جنس: ولا كان هذا السؤال حطمًا لأن المسؤول عنه لیس ترى ماهيته 
فتبين» ولا جنس له فيذكر؛ عدل الكليم عن مقصود السائل إلى ا لحواب .ما 


(۱) الفتاح/۳۲۷. 

رم دلائل الاعجاز/۱۳۸. 

(۳) طراز اخلة/٦٦٦۔‏ 

(4) بدیع القرآ۱۲۳/۵ وانظر في أسلوب الحكيم: معجم الصطلحات البلاغیة۲۰۱/۱) 
و”الأسلرب الحكيم“ بحث في بحلة جامعة الامام محمد بن سعود الاسلامية -بحوث في 
اللغة العربية- العدد ۰۲۱/۱۵ 

(م) الشعراء: ۲۸-۲۳. 

- ۲۹۸ - 


يعرف بالصواب عند كيفية الخطاب؛ ولا يستحق ا حریان معه» فأحابه 
بالوصف المنبه عن الظن الودي لعرفته...). 

ومبنى التوجيه هنا على أن السوال ب”ماك في الآية على حقیقته» للسؤال 
عن الماهية أو الجنس؛ وليس كذلك» بل هو خلاف تفسير السلف: ولا 
السوال سؤال إنكار وححد كما سبق بیانه! وقد تعقب ابن تيمية من قال 
بذلك كالرازي» فقال: (وقد ظن بعض الناس أن سوال فرعون: « وَمَا رَبُ 
یت 4 هو سوال عن ماهية الرب؛ كالذي يسأل عن حدود الاشیاء 
فيقول: ما الانسان؟ ما الملك؟ ما الجي؟ ونحو ذلك قالوا: ولا لم يكن 
للمسئول عنه ماهية عدل موسى عن ا حواب إلى بيان ما يعرف به» وهو قوله: 
« رب الَموّت والأزض 4. وهذا قول قاله بعض التأحرین» وهو باطل؛ فان 
فرعون إنما استفهم استفهام إنكار وححدء ۸ يسأل عن ماهية رب أقر بثبوته؛ 
بل كان منکرا له حاحدًا» وطذا قال في تمام الكلام: ظ لين أَتَحَدْتَ الب غْيرى 
لجع ین الْمَسَجُونِت 4» وقال: « ون لَأَظهُ کنبا 4 فاستفهامه 
كان إنكارًا وححڈاء يقول: ليس للعالمين رب يرسلك فمن هو هذا؟ إنكارًا 
له» فبين موسى أنه معروف عنده وعند الحاضرين» وأن آياته ظاهرة بينة لا 
عکن معها ححده وأنكم اما تححدون بالسنتکم ما تعرفونه بقلویکم» كما 


پب ۰ ۰ 31 ۰ ۰ اس و و ره الاسم ر ا 
قال موسی في موضم آحر لفرعون: « قال لَقَدٌ عَاسَتَ ما انل هتلاء الا رَبُ 


(۱) البرهان للزركشي 40/5 
(۲) انظر: ۲۰۳ من البحث. 
(۳) غافر: ۰۳۷ 
- ۲۹۹ - 
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7 س٤‏ ار حم (۱ 8 ۹ ہے موم 
الم وت رارض بصایر 4" 5 وقال الله تعالى : 0 وَجَحَدُوأ 2 وََسَتَيقَنٹھا آنفنهم 


ظُلمَا وعا فانظر کیف كان عَقِية المُفسد؛ بن 4( . 


وبناء على تفسیر السلف كما ذكره ابن تيمية فلا تکون الاية من أسلوب 


الحكيم, والله آعلم. 


(۱) الإسراء: ۱۰۲. 

() النمل: ۰۱ 

(۳) نقض التاسسیس ٤/١‏ ٢٦ء‏ وانظر: بحمسوع الفتساوی۲ ۱۳۳4/۱ ومنهاج السسنة 
النبویة ۰۲۷۱/۲ وشرح الطحاویة/۲۱) وأضواء البیان؛ ٩۱۷/‏ و ۰۳۷٩/۱‏ 


س وو .ہے 


چن 2 ری 
جس چس رو یی 


البحث الرابع : القصر 000 


وطرق القصر عديدة» آشهرها في اصطلاح البلاغيين أربعة: العطف ب”بل“ 
أو ل“ أو ”لکن“ والاستثناء بعد النفي» وانماء وتقدیم ما حقه التأخير. 

ومن الطرق أيضًا: تعريف الطرفين» وضمير الفصل» وغيرهاء وقد أوصلها 
السيوطي إلى أربعة عشر طريقاء وإن كان أكثرها لا تفيد القصر د 

وما یتعلق .مبحث القصر من توحیهات البلاغیین لیات العقيدة ثللائة 
مواضع هي: 
-١‏ تعريف ”الحمد“ في قول الله تعالى: « ألْحَمَدُ يِه زس العلییرت 4 . 
19- تعريف السند ”الخالق“ في قول الله تعالى: « هو الله الَخَلِی الْبَارئُ 4 . 

5 207 3 لي ر و عه ہر 

۳- تنكير السند "الق" في قول الله تعالى: الق گشی‌وه. 


قد سبق الحديث عنها جميعًا في مبحث التعریف والتنکیر! فلیرجع إليه. 


3 


حسم 


)١(‏ انظر فيما سبق: الاتقان ۰۰۱/۲ وشروح التلخيص ۲۰۳-۱۸٦/١‏ وأساليب القصر 
في القرآن الکریم/۱۳۳. 
(۲) انظر : ۲۹۸ - ۲۷۰ من هذا الكتاب . 
٣٣٢۹۹‏ 


3 
یں لاضع لئ 
ل جن (لرویسی 


ہ۲3۲۱ 3 ۸۷ ۰۰۰ ۱. ۱۸۷۱۷۷۸۷۷۷ 


رقم 


جل 9ے هي 
البحث الخامس : الإيجاز والاطناب والمساواة 


”الإيجاز» و”الإطناب» من فنون القول الي يراعيها المتكلم البليغ حسب 
الحال» وقد بحثهما البلاغیون مبينين المراد بهماء وأنواعهماء ومواضع كل 
منهماء فان الإيجاز وان تمدح به البلغاء وبالغ بعضهم في قصر البلاغة عليه؛ إلا 
أن من المواضع ما لا بحسن فيه وقد قال ابن قتيبة: (لو كان الإيجاز محمودًا في 
كل الأحوال لحرّده الله تعالى في القرآن» ولم يفعل الله ذلك» ولكنه أطال تارة 
للتوكيدء وحذف تارة للإيجاز» وكرر تارة للإفهام)7, وقال أبو هلال : 
(القول القصد أن الإيجاز والاطناب يحتاج إليهما في جميع الکلام» وكل نوع 
منه» ولكل واحد منهما موضع؛ فالحاجة إلى الایجاز في موضعه كالحاحة إلى 
الاطناب في مکانه» فمن أزال التدبير في ذلك عن وجهته» واستعمل الاطناب 
في موضع الإيجاز» واستعمل الإيجاز في موضع الإطناب أخطأ)”". 

ولقد تعددت عبارات البلاغيين في تعريف الإيجاز والاطناب. إلا أن أكثر 
عباراتهم تجتمع على أن الإيجاز هو: التعبير الوا عن العنی المراد بلفظ قلیل» 
والإطناب عکسه وكل ذلك لفائدة. 

ويقسم جمهور البلاغیین الایجاز إلى: إيجاز قصر وهو ما لم يكن بحذف» 
وإیجاز حذف وهو ما كان بحذف شيء من الکلام!*. 


رم أدب الکاتب/۱۹. 

(۲) آبو هلال الحسن بن عبد الله بن سهل العسكري» شاعر من علماء اللغة والأدب» وله 
مشاركة لي التفسير وغيره» لا یعلم تاريخ مولده ولا وفاته إلا أنه كان حيًا سنة 
(۳۹۰ه. انظر: بغية الوعاة >»٠ ٠٦/١‏ والأعلام 2١53/7‏ ومعجم المؤولفين١550/1.‏ 

(۳) کاب الصناعتین/۲۰۹. ۱ 

(ی) انظر: معجم الصطلحات البلاغیة4/۱ ۲۲ و؛ ۳4. 

ه) انظر: اللصدر السابق۳4۷/۱ و۳۹۹ و۰۳۱۱ 


وى س 


واختلفوا في الواسطة بين الإيجاز والاطناب فعد الأكثرون ”المساواة“ 
وسطا بينهماء حین يكون اللفظ مساوبًا للمعنى العبر عنه» وذهب آخرون إلى 
أنه لا واسطة بينهماء وإنما هي من الإيجازء وقد قال القزويئ: (الأقرب أن 
يقال: المقبول من طرق التعبير عن المعنى هو تأدية أصل المراد بلفظ مساو له 
أو ناقص عنه واف» أو زائد عليه لفائدة/ وا خلاف في المسألة أقرب أن 
يكون خلاقا لفيا في الاسم لا في المسمى» كما بين ذلك الراغي") بقوله: 
(اعلم أن علماء البيان افترقوا فرقتين؛ فرقة منهم تثبت واسطة بين الإيجاز 
والإطناب» هي المساواة» وعليها درج السكاكي ومن تبعه» وقالوا: إنها ليست 
محمودة ولا مذمومقت وفرقة منها ابن الأثير في جماعة ذهبوا إلى نفي الواسطت 
ومن ثم قسموا إيجاز غير الحذف إلى قسمين: إيجاز تقدير» وهو ما ساوى لفظه 
معناه من غير زيادة» وهذه هي الساواة على الرأي الأول» ولیجاز قصرء وهو 
ما يزيد معناه على لفظه. ومن هذا تعلم أن الخلاف بينهم في الاسم 
لا في المسمى)”". 

وقد استشهد علماء البلاغة على هذه الأساليب بآيات من القرآن لم تخل 
توحیهات بعضهم لبعضها من أثر المذهب العقدي» ومن ذلك: 


)١(‏ الایضاح/۲۸۱ وانظر: التلخيص/؛ »٠‏ والاتقان۱۸۰/۳ء ومعجم المصطلحات 
البلاغية ٩۹/۳‏ 4 ۲». 

(؟) أحمد بن مصطفى بن محمد المراغي» من علماء مصر في التفسیر والبلاغة وغيرهماء تخرج 
بدار العلوم» وولي التدريس والنظارة ببعض الدارس ثم ولي التدریس أستادًا للشريعة 
الإسلامية واللغة العربية بكلية غوردون با خرطومء ثم بدار العلوم؛ وندب لإقراء علرم 
البلاغة في كلية اللغة العربية بالأزهر» توفي سنة (١19١ه).‏ انظر: تاريخ علوم 
البلاغة/۹ ۰۳۱ والأعلام 5/8/١‏ . 

(۳) علوم البلاغة/۱۸۲. 

of - 


9 - الإييججاز بح فاف المضاف ف قول الله تعال: وا ركه 
وقوله سبحانه: « هَل یرون لا أن هم له ی طُللٍ من القمام وَلْمَليِكَةُ)4!" 
وقوله تعالی: « هَل یرون لا أن تأتبهم اْمَليِكَهُ 
تبلق 4 . 

ذكر العز بن عبد السلام» والقزويي» والسبكي» والبابرتي» والسعد 
التفتازاني» والز ركشي أن في آية الفجر حذف مضاف(* وكذا ذكر القزويي 
والزركشي في آية البقرة! والزركشي أيضًا في آية الأنعام”'. 

وقدروا المحذوف: أمر ربك أو أمر اللہ أو عذابه أو بأسه. 

واستدلوا على الحذف وتعيين المحذوف بالقرينة العقلية» كما استدل 
الزركشي على ا حذوف في آية البقرة والأنعام بدلالة ذكره في آية آحری» وهي 
قول اللہ تعالى: « هل یرون إل أن أيهم مها او یی 


.۲۲ الفجر:‎ )١( 

(۲) البقرة: ۲۱۰. 

(۳) الأنعام: ۱5۸ 

(4) محاز القرآن/٦۹ء‏ والایضاح/۰۲۹۹ والتلحیص/۷ ۰ وعروس الأفراح۰۲۰۵/۳ وشرح 
التلحیص/44۱ و۵۹ والطول/۲۹۰ والعتص وهو ضمن شروح 
التلحیص ۵/۳ ۰ ۰۲ والبرهان لاز ركشي ۱۸۱/۳ و۲۱۷ و ۰۲۱۹ 

)٥(‏ الایضاح/۲۹۹ والبرهان للز ركشي ۲۸/۳ وانظر: الطول/۲۹۱. 

() البرمان للزركشي۱۸۱/۳. 

(۷) النحل: ۳۳. 


¢" ب 


۶ 


وذكر”" أن ابن الجوزي“ حکی عن القاضي أبي يعلى" تأويل الامام مد 
في قوله تعالی: $ وَجَاءَ ریک قال: وهل هو إلا أمرهء بدليل قوله: « أو يان مر 
زنلک ) . 

و کان الدافع إلى التوجيه بالحذف اعتقادهم استحالة احيء والاتیان على 
الله سبحانه وتعالی» ما يلزمه من لوازم باطلة عندهم(" كما قال السبکي: 


(۱) أي الزركشي في البرهان ۸/۲ 

(۲) حکاه عن أبي يعلى في تفسیره: زاد السیر ۰۲۲۵/۱ و کتابه: دفع شبه الششبیه/۱4۱. 
وابن ابخوزي هو: جمال الدين آبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن محمد ا حوزي؛ من 
نسل أبي بكر الصديق بء الإمام الحافظ, علامة عصره في التفسير والحديث والتاريخ 
والوعظ وغيرهاء من فقهاء الحنابلة» كثير التصانيف» ولد سنة (۹٠٠ه)‏ وفيل غيرهاء 
وتوفي سنة (917 هده). انظر: سير أعلام النبلاء۳۹۹/۲۱ والأعلام۰۳۱/۳ ومعجم 
المولفين ۱۰۰/۲ 

(۲) انظر ما ذكره ابو يعلى في: إبطال التأویلات ۱۳۲/۱و ۳۹5/۲ والآية الي ورد فيها 
التأويل هي آية الفجر. 

(4) ذکر أبو يعلى وغيره أن هذه الرواية عن أحمد إنما هي من رواية ابن عمه حنبل بن 
إسحاق للمحنة؛ لکنی لم أجد هذه الرواية في المطبوع من رواية حنبلء إلا أن ا حقق د. 
محمد نغش بين أن النسخة الى اعتمدها نسخة ناقصة [انظر: مقدمة احقق لكتاب: ذكر 
محنة الإمام مد بن حنبل-جمع: حنبل بن إسحاق/٥]ء‏ فلعل الرواية فيما لم يطبع من 
الكتاب. وقد وحدت في كتاب الجوهر ا حصل في مناقب الامام مد بن حنبل //ه 
رواية حنبل لتأويل الإمام أحمد مع احتلاف في الآية الموولة ولفظ التأويل؛ إذ آورد 
التأويل في آية الفجر: «وجاء ربك» ولفظ التأويل: (وإنما تأتي قدرته). 

(5) سبق التعليق على هذه اللوازم انظر: ۱۰ و۲۱۰ من البحث. 

0-3 ال 5 


(لاستحالة بحيء الباری سبحانه وتعالى عقلاً؛ فإن ذلك بستلزم المسمية)0©, 
وقال البابرتي: (لأنه تعالى منزه عن الکان» والمحيء يقتضي ذلك) وقال 
الزركشي: (لاستحالة بحيء البارئ عقلاً؛ لأن ايء من مات الحدوث)7, 
وقال في مختصر الصواعق المرسلة ردا على دعوى ابن حي الحذف في آيات 
الجيء والإتيان: (فهذا قد ادعى تقدير المضاف فيه» ولكن دعوة بحردة مستندة 
إلى قاعدة من قواعد التعطیلء وهي إنكار أفعال الرب تعالى» وأنه لا يقوم به 
فعل ألبتة» بل هو فاعل بلا فعل. وأما من أثبت أن الرب فاعل حقيقة» وأنه 
يستحيل أن يكون فاعلاً بلا فعل» ويستحيل أن يكون الفعل عين المفعول؛ بل 
هي حقائق معتبرة: فاعل وفعل ومفعول. هذا هو المفعول في فطر بي آدم؛ فإنه 
لا بحتاج إلى هذا التقدير ولا يحوزه؛ فان حذفه يكون من باب التلبيس» ويرفع 
الوثوق بكلام المتكلم» ويوقع التحريفء فإنه لا يشاء أحد أن یقدر مضافا 
يخرج به الكلام عن مقتضاه إلا فعل)“. 
وهذا التوجيه بالحذف مردود من وجوه عدة: 

أوها: أنه لا قرينة تدل علیه» سوى دعوی الاستحالة العقلية» الى يستدل 
بها من ينفي الصفات» وهو دليل باطلء لأن ما وصف الله به نفسه أو وصفه 
به رسوله و إنما هو كمال لا نقص فيه بوجه من الوجوه» والعقل جازم 


(۱) عروس الأنراح/۲۰۵. 
(۲) شرح التلحیص/۰۹7 وانظر: ۰44۱ 
(۳) البرهان للزركشي ۱۸۱/۳ وانظر: شرح التلخیص/4۱. 
)٤(‏ مختصر الصواعق الرسلة۳۳۵/۲ والصواعق الرسلة لابن القيم» والختصر لابن 
الوصلي. 
— ل ۳ 


بإثيات صفات الکمال للرب سبحانه وتعالى» كما يمنع أن يصف الله نفسه 
أو يصفه رسوله لل بصفة توهم نقصًا لا مسمى ولا اسما . 

الثاني: لو كان الراد عمجيء الله وإتيانه بحيء أمره وإتيانه لصرح به» كما 
صرح به في آية النحل؛ فان التصريح بالأمر فى بحيئه وإتيانه مطرد في القرآن 
كما في قول الله عز وحل: چا ن جهن زیت بلق 4 وقوله تعالى: « فمَاً 
ُٽ عم همم ی يَدْعُونَ ین دون ال ین سىء لا جَآء از یلگ 4 وقوله: 


« أن أمْرُ آله فلا تَْتَعْجِلُوه 4 وقوله: « فَإِذَا جَاء أمرٌ اللہ قضی باق ۳ 


ری و | 


09 ق لر. 
عنده 24 وقوله: فإ فصو 


)١(‏ انظر: الصواعق الرسلة ۰۲۹۳/۱ ومختصر الصواعق الرسلة۳۰/۲. 


(۲) هود: ۷۰ 
(۳) هود: ۱۰۱. 
)٤(‏ النحل: ۰۱ 
ری غافر: ۷۸. 
)٩(‏ الحديد: ۱. 
(۷) البقره: ۱۰۹ 
(۸) المائدة: ۲ ۵. 
(۹) التوبة: ۲. 


(۱۰) انظر: مختصر الصواعق الرسلة۳۳۹/۲ والعجم الفهرس لالفاظ القرآن الکریم 
[مادتي: أمر وأتى]. 
"A —‏ - 


الثالث: ما ذكره ابن القيم في أكثر من موضع من أن حمل الإتيان على 
الأمر في آية الأنعام يأباه السياق كل الإباء؛ فان الله عز وجل لما ذكر إتيانه رعا 
توهم متوهم أن المراد إتيان بعض آياته فأزال هذا الوهم ورفع الإشكال بقوله 
تعالى: « أو يأو بَعض ءایّت رَبَكَ»؛ فصار الکلام مع هذا التفسیم والتنويع 
نضا في معناه لا يحتمل غیره(. 

الرابع: ما ذكره القاضي أبو يعلى من أن حمل ابحيء والإتيان على الأمر 
يسقط فائدة التخصيص بذلك اليوم؛ لأن أمره سابق محيئه واتیانه(؟» كما أن 
أمره يأتي في كل یوم كما قال سبحانه: كل یره ی ان 74". 

الخامس: دلت النصوص الشرعية من السنة النبوية على أن بحيء الله وإتيانه 
حقيقة على ما يليق به سبحانه وتعالى» والسنة النبوية شارحة ومفسرة 


)١(‏ انظر: الصواعق الرسلة۱۸۹/۱و۰۳۹۵ و۰۱۱۰۵/۳ ومختصر الصواعق ۰۳۳۹/۲ وقد 
سبقه إلى دلالة التقسیم والتنویم على نفي التأویل في هذه الآية ابن سينا في رسالته 
٣لأضحویة/۹۹“‏ حيث يقول: (وأما قوله: ط فى طُلَلٍ ینامام وَآْمََبِحَهُ 4 وقوله: 
هَل یرون ال أن تیم که أذ أ ربك أو يأ بَحْض ءاي ريك ). على 
القسمة المذكورة» وما يجري بحراه فليس تما تذهب الأوهام فيه ألبتة إلى أن العبارة 
مستعارة أو حازية)» ولعله هو المقصود بالقول في ختصر الصواعق۳۳۹/۲: (ولهذا منع 
بعض عقلاء الفلاسفة حمل مغل هذا اللفظ على مجازه» وقالوا: هذا يأباه التقسيم 
والترديد والاطراد)؛ وانظر: الصواعق المرسلة لابن القیم۰۱۰۹۹/۳ حيث نقل عن ابن 
سینا قوله. 

(۲) انظر: إبطال التأریلات ۱۳۱/۱۔ 

.۲٩ الرهن:‎ )۳( 

- 4 كر 5 


لكتاب الله عز وجلء فعن أبي هريرة #45(" قال: قال رسول الله : ریجمع 
الله الناس يوم القيامة فيقول: من كان يعبد شيئا فليتبعه. قال: فيقول 
المؤمنون: هذا مكاننا حق يأتينا ربناه فإذا جاء ربنا عرفناه. فيأتيهم اله 
فيقول: أنا ربكم. فيقولون: أنت ربنا فیتبعونه»(؟ وفي حديث أبي سعيد 
الخدري ظلہ ” قال رسول الله : «فيأتيهم الجبار في صورة غير صورته 
3 ۰ £ 0 :م f.‏ 0 
التي رأوه فیها آول مرق فیقول: آنا ربکم...»(. 
وبهذا يتبين أن القول بالحذف في الآيات باطل» وهو حلاف ما عليه 
النصوص الشرعية» وحلاف ما عليه السلف الصا أهل السنة والجماعة. 
وذكر السبكي والزركشي عن الزمخشري أن آية الفجر لا حذف فيهاء 
وإنما هو كما قال: (تمثيل لظهور آيات اقتداره. وتبین آثار قهره وسلطانه؛ 
مثلت حاله في ذلك بحال الملك» إذا حضر بنفسه ظهر بحضورہ من آثار افيبة 


)١(‏ اختلف في امه واسم أبيه على أقوال» وأشهرها: عبد الرحمن بن صخر الدوسي» كي 
أبا هريرة رة وجدھا فكان يحملها ويلعب بهاء أسلم عام خیبر وشهدهاء ولازم الني 
لد فكان أكثر الصحابة حديئًا عنه بل توفي ذه سنة (۷٥٥ھ)‏ وقيل غيرها. انظر: سير 
أعلام النبلاء۰۵۷۸/۲ والاصابة 4/10 . 

(؟) آخرجه البخاري (575177و177): ومسلم (ح۱۸۲) » والدارمي بسنده في نقضه 
على المريسي "417/١‏ واللفظ له. 

(۳) أبو سعيد سعد بن مالك بن سنان الخدري» أبوه صحابي هه استشهد في غزوة أحدء 
وقد شهد أبو سعيد الخندق وبيعة الرضوان» وكان من أفقه أصحاب رسول الله يل 
ومن أكثرهم حدیفا عنه يه توٹی ينه سنة (4 ۷ه) وقيل غيرها. انظر: سیر أعلام 
النبلاء۸/۳٦۱ء‏ والاصابة15/۳. 

(ی) آخرجه البخاري (ح۳۹٢۷)ء‏ ومسلم (ح۱۸۳). 

سا وخ - 


والسياسة ما لا يظهر حضور عساكره كلها ووزرائه وخواصه عن بكرة 
أبيهم)”"؛ وهذا توجيه باٹجاز هرويًا من إثبات المجيء لله تعالى على الحقيقة» 
ويرده بعض ما سبق. 

وأما ما ذكره الزركشي من تأويل الإمام أحمد لإتيان الله بأنه إتيان أمرہ 
فهو من رواية حنبل''' للمحنة وقد تفرد بها دون غيره من رواة ا حنة ولذا 
غلط بعض الأصحاب رواية حنبل» وذكروا أنها من مفاريده الي يخالف فيها 
الجمهورء وحزم بتغليطه ابن شاقلا" كما ذکر آبو يعلى وابن تيمية”. 

وقال آخرون: إنما قال ذلك على سیل الإلزام للمنازعين له» على 
مذهبهم فإنهم يتأولون بحيء الرب عجيء أمره» فلأن يتأولوا بحيء قراءة 
القرآن .مجيء وابه أولى وأحرىء وإذا قاله هم على سیل الإلزام لم يلزم أن 
يكون موافقا هم عليه» وهو لا يحتاج إلى أن يلتزم هذا. ومال إلى هذا القول 
شيخ الإسلام ابن تيمية» فقال: (وهذا قریب)( وقال في نفي هذه الرواية: 
(ولا ريب أن المنقول التواتر عن أ مد يناقض هذه الرواية» ويبين أنه لا يقول: 
إن الرب يجيء ويأتي وينزل أمره؛ بل هو ينكر على من يقول ذلك)". 


(۱) الکشاف؛/۷۳۹ وانظر: عروس الافراح۲۰۵/۳ والبرهان للزركکشي۱۸۱/۳. 

(۲) أبو علي حنبل بن إسحاق بن حنبل الشيباني» ابن عم الامام مد وتلمیذه إمام حافظ 
حدث مصنض» ولد قبل ا ثتینء وتوٹی سنة (۲۷۳ه). انظر: سير أعلام النبلاء؟١/01.‏ 

(۳) أبو إسحاق إبراهيم بن أحمد بن عمر البغدادي البزازه شيخ الحنابلة في وقته» كان رأسًا 
في الأصول والفروع؛ توفي سنة (۳۹۹ه). انظر: سير أعلام النبلاء” ۰۲۹۲/۱ 

(4) إبطال العأویلات۱۳۲/۱ء وشرح حديث النزول/۸٠۲»‏ وهو ضمن بحموع 
الفتاوى ۰۳۹۹/۰ 

ری الاستقامة١/هلا.‏ 

(5) شرح حديث النزول/۰۲۰۹ وهو ضمن مجموع الفتاوی٥/٤٤٥۔‏ 

- ۳۱۱ - 


وقد احتج أبو يعلى على غلط الرواية» وأن أحمد يقبت بحيء الذات» بإثباته 
رؤية الله عز وحلء قال أبو يعلى: (وقد قال ا مد في رواية أبي طالب :و هل 
رون ال أن یه له فى طلل یی ألْقمَامِوَالْمَكِكَةُ4 ١‏ «وجاء رَبك وَانْمََكُ صف 
صقا 4: فمن قال: إن الله لا بری؛ فقد كفرء وظاهر هذا أن أحمد أثبت بحيء 
ذاته» لأنه احتج بذلك على جواز رؤيته» وإنما يحتج بذلك على جواز رؤيته إذا 
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كان الاتیان وا حیء مضافا إلى الذات)"» والله أعلم. 


)١(‏ أبو طالب أحمد بن حميد المشكاني» التحصص بصحبة الامام أحمد بن حنبل» روی عنه 
مسائل كثيرة» وكان أحمد يكرمه ویعظمه توفي سنة (1414؟1ه). انظر: طبقات 
الحنابلة ۳۹/۱. 

(؟) إبطال التأویلات ۰۱۳۲/۱ وانظر: براءة الأئمة الأربعة من مسائل التکلمین/۳۷۸. 

- ۳۱۲ - 


۲- الإيجاز بحذف الضاف في قول الله تعالى عن يوسف امتلا: وَلَقَدَ همت 
ہو وفع يما لول أن رکا هن ویب ۷( 

يرى الزركشي أن في الآية مضافا محذوفا تقديره: وهم بدفعھاء وقد اضطر 
إلى هذا التقدير بدافع نفي الهم عن يوسف اشيا وهو ذنب لا يصح عند 
الزركشي أن يقع من الأنبياء عليهم السلام؛ لأنهم معصومون من الصغائر كما 
آنهم معصومون من الكبائر» وقد صرح الزركشي بهذا فقال: (أي: هم 
بدفعهاء أي: عن نفسه في هذا التأويل بتنزیه يوسف ی عما لا يليق به؛ لأن 
الأنبياء صلوات الله وسلامه عليهم معصومون من الصغائر والكبائر)”". 

وهذا توجيه لا دليل علیه والآية على ظاهرهاء كما ذهب إليه ابن حرير 
الطبري ووصف ما عداه بأنه خالف لأقوال السلف(؟ وقال ابن تيمية في 
تحقيق مسألة العصمة من الذنوب: (القول بأن الأنبياء معصومون عن الكبائر 
دون الصغائر هو قول أكثر علماء الإسلام وجميع الطوائف. حتى إنه قول أكثر 
أهل الكلام» كما ذكر أبو الحسن الآمدي أن هذا قول أكثر الأشعرية» وهو 
أيضا قول أكثر أهل التفسير والحديث والفقهای بل هو ۸ ينقل عن السلف 
والأئمة والصحابة والتابعين وتابعيهم إلا ما يوافق هذا القولٰ ٴ إلا أنه وإن 
صح أن يوسف ام هم بالمرأة فإئما هو هم خطرات؛ لا یژاخذ به» لا هم 
عزم وإصرار كما هو هم المرأة» وقد سبق بيان هذه المسألة في هذه الآية 
فليرجع إليه“. 


(۱) یوسف: ۲. 


(۲) البرهان للز ركشي۲۲۱/۳. 
(۳) جامع البیان ۰۱۸۳/۷ 
(5) مجموع الفتاوی۳۱۹/4. 
(ھ) انظر: ۲٦٢‏ من البحث. 
بت ۳۳ ۳٩‏ بت 


۴- ذكر السكاكي أن من الإيجاز قول الله تعالى: « إِنَ اين کفروا بَعْدَ (یمجهم 
کک أزْدَادُوأ کفر) لن بل َوه وأوترت هم لصاون ۲'4 

قال: (أصله: لن يتوبواء فلن يكون قبول توبة؛ فأوثر الإيجاز ذهابًا إلى 
انتفاء الملزوم بانتفاء اللازم؛ وهو قبول التوبة الواحب في حكمته تعالى 
ونقدس)!'' 

وقد ضمن السكاكي في هذا التوجحیه مذهبه الاعتزالي» فظاهر الاية يدل 
على أن المنفي هو قبول التوبة» لا وقوعهاء وهذا يعي أن تكون هناك تو 
ثابتة» إلا أن السكاكي يرى أن المنفي هنا هو التوبة وقبوها معًا(") وقد دفعه 
إلى هذا مذهبه الاعتزالي في التلازم بين التوبة وقبوضاء حيث یوحب المعتزلة 
على الله تعالى قبول التوبة استحقاقًا للعبد لا فضلاً من الله ومنة. 

وقد عقب التفتازاني على توحیه السكاكي بقوله: (إن اللزوم في الأول 
مقرر متفق عليه بين الكلء إذ لا نزاع في أن كل ما يثبت يعلمه الله تعالى 
آلبتة, . .“ بخلاف لزوم قبول التوبة لله فإن ذلك إنما هو عند العترلة وعندنا 
لا وجوب ولا لزوم» بالنسبة إلى الله تعالی)(. 


٩۰ آل عمران:‎ )١( 

(۲) الفتاح/۲۸۰. 

(۳) انظر: عکس الظاهر/۲۲ و۱۲۹. 

)٤(‏ يعي ما ذكره السكاكي في قول الله تعالى: فل ُو أله يما لیم فى آلشمو ولا 
فى آلازض4 [يرنس: ۱۸]. 

(ه) شرح القسم الثالث من الفتاح للتفتازاني /۱۰۸ ب - مخطوط بدار الكتب» عن عكس 
الظاهر /۲۲. 

- ۳۱6 


وهذا تعقيب من التفتازاني لم يوفق فيه إلى مذهب أهل السنة والجماعةق 
وإنما سلك فيه مذهبه الماتريدي في عدم الوجوب على الله تعالى» ومنهج أهل 
السنة والجماعة أن العباد لا یوجبون على الله تعالى شیثا» وما وعد به عباده 
كان وقوعه واجبًا بحكم وعده. فضلا منه وإنعامًاء لا استحقاقا ومقابلة» وقد 


سبقت الاشارة إلى هذه السأل”' والله أعلم. 


)١(‏ انظر: ١54‏ من البحت. وانظر في تفسير الآية: جامع البیان۳4۱/۳. 
- ۳۱۵ - 
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-٤‏ وذكر السكاكي أيضًا أن من الإيحاز قول الله تعالى: ط وأنذزهم یوم آل لف 
ذ الوب دی الختاجر طمین ما لیم ین حر ولا مهبم ین 4( 

وظاهر الآية يدل على وجود الشفیم؛ لأن النفي منصب على طاعته. إلا 
أن السكاكي يرى أن النفي للشفاعة والطاعة جمیعًاء حيث انتفى الملزوم بانتفاء 
اللازم» قال: (أي: لا شفاعة ولا طاعة) وهذا من الإيجاز كما في الآية 
السابقة. 

وهذا توحيه قال به أهل السئةء كما قال الطبري: (یقول حل نناژه: ما 
للكافرين بالله یومٹذ من میم يحم هم فيدفع عنهم عظيم ما نزل بهم من 
عذاب الف ولا شفيع يشفع هم عند ربهم فيطاع فيما شفع ويجاب فيما 
سألء وقوله: ‏ يُطَاعَ 4 صلة للشفیع» ومعنى الكلام: ما للظالمین من میم ولا 
شفيع إذا شفع أطيع فيما شفع؛ فأحيب وقبلت شفاعته ل . 

إلا أن أهل السنة وجهوا بهذا التوحیه للنفي باعتبار أن المراد بالظلم: 
الشرك والكفر المطلق» كما هو ظاهر من سياق الآيات» وهذا لا شفيع لأهله, 
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١ 1‏ ل عور مک 7 3 حير 
كما قال تعال: « یتیمها الزین انوا أنفقوا ما ررکم ین بل أن ن ياق یرم لا بيع 


)۶( مر‎ aT aA 


فيه ولا حل وَل مه والکفرونْ هم الظللمون 4 


.۱۸ غافر:‎ )١( 
الفتاح/۲۸۰.‎ (٢( 
جامع الییان ۰/۱۱ وانظر: تفسير القرآن العظیم۱۳۷/۷ء وتيسير الكريم‎ (۳ 
.۷۳ ٥/نم الر‎ 
۲۵ ۶ البقرة:‎ )٤( 
۔‎ ۹ = 


أما المعتزلة - والسكاكي منهم- لما كانوا ينكرون الشفاعة لأهل الكبائر؛ 
فهم يرون أن الراد بالظلم: الكفر وما دونه من فسق ومعصية» ولا يصح 
عندهم تخصيص النفي في الآية بالكافرين» كما قال القاضي عبد الحبار: (وقوله 
تعالى بعڈ: ۾ ما لِلظِمینَ ین یر ولا شفیم يُطَاعَ 4 بين في أن الظالم لا يشفع له 
البي يلد وأن الشفاعة لا تكون إلا للمومنین؛ لتحصل طم مزية في التفضل 
وزيادة الدرحات مع ما يحصل له و من التعظيم والإكرام» ومتى حملت الآية 
على أن ا مراد بها الكفار فهو تخصيص بلا دليل يوحب ذلك'. 

وعلى هذا فنفى الشفاعة عند المعتزلة ليس خحاصا بالكافر» فینتبه(؟. 


)١١‏ متشابه القرآن/1۰۰. 
(۲) انظر في مسألة الشفاعة المنفية والرد على المعتزلة في الآية: مجموع الفتاوی١/٦۱۱‏ 
و٩4‏ ك3 و4/7/ و۷۸ والتفسير الکبیر ۰۳/۹ والعتزلة/۲۳۹. 
- ۳۱۷ 


جر« یی 
مه سے رو یی 


۵- كما ذكر السكاكي أن من الإيجاز قول الله تعالى: « وَءَاحَرُونَ أَعَتَرَفُوا 
وم حَلَطُوا عَملا صَلِحًا وءاخر سین ۰۳۱4 

قال: (أصل الکلام: علطوا عملاً صال حا بسیئ؛ وآحر سيئًا بصالي لأن 
الخلط يستدعي مخلوطًا ولوطا به» أي تارة أطاعوا وأحبطوا الطاعة بكبيرة 
وأحرى عصوا وتداركوا المعصية بالتوبق”' 

والتوجيه بالإيجاز على قول من يرى أن الواو ليست في مقام البای لأن 
الأصل أن يقال: بآخر سیئ؛ كما يقال: خلطت الاء باللبن» والصحيح أن الباء 
والواو في هذا المعنى واردان عن العرب» كما قال الواحدي: (العرب تقول: 
حلطت الاء باللبن» وحلطت الاء واللبن» كما تقول: جمعت زیدا رعمر) نم 
قال: (والواو في الاية أحسن من الباء؛ لأنه آرید معنی ابحمع» لا حقيقة ال خلط 
ألا ترى أن العمل الصالح لا يختلط بالسيئ كما يختلط الماء باللين» لکن قد 
یجمع بینهما)(آگ وقال الطبري: (فان قال قائل: وكيف قيل: خلطوا عملا 
صا حا وآخر سيئاء ونما الكلام: خلطوا عملاً صا حا بآحر سيىء؟ قيل: قد 
اختلف أهل العربية في ذلك» فکان بعض تحوبي البصرة يقول: قيل ذلك 
كذلك» وجائز في العربية أن يكون: بآخرء كما تقول: استوى الماء والخشبة 
أي: بالخشبة» وخلطت الاء واللبن. وأنكر آخر أن يكون نظير قوهم: استوى 
الماء والخشبة» واعتل في ذلك بأن الفعل في الخلط عامل في الأول والفاني؛ 
وحائز تقديم كل واحد منهما على صاحبه وأن تقديم الخشبة على الماء غير 
جائز في قوهم: استوى الماء والخشبة» وكان ذلك عندهم دليلا على مخالفة 


.۱۰۲ التوبة:‎ )١( 

(؟) للفتاح/۲۸۰. 

(۳) عن محاسن التأویل۰۳۱۰/۸ وانظر: الکشاف ۰۲۹/۲ والتحرير والتنویر ۰ ۲۱/۱. 
—- ۳۱۸ 


ذلك الخلط) ثم قال الطبري: (والصواب من القول في ذلك عندي أنه معنى 
قوطم: حلطت الماء واللبن» .ععنی خلطته باللین)(؟. 

وعلی التسلیم بالایجاز في الاية نقد ضمن السكاكي توجیهه اعتزالاً حینما 
قال: (تارة آطاعوا و أحبطوا الطاعة بكبيرة» وأحرى عصوا وتدا رکوا العصية 
بالتوبة)» ولو كان التفسیر كما قال لم يكن تم خلط؛ وإنما هو إحباط 
وإسقاط؛ لأن الخلوط والخلوط به مجتمعان» أما على توجيه السكاكي فلا 
تجتمع الطاعة مع الكبيرة أبداء وإنما وجه بذلك بناء على مذهب المعتزلة» حيث 
يرون أن المكلف إما أن يتفرد بالطاعات فیستحق الثواب. أو يتفرد بالمعاصي 
فيستحق العقاب أو يجمع بين الطاعات والمعاصيء وق هذه الحالة ما أن 
تتساوى الطاعات والمعاصي» أو تزيد إحداهما عن الأخرى» والتساوي عندهم 
مستحیل؛ لأنه لو تساوت فإنه إما أن یدخل النار وهذا ظلم» وإما أن يدحل 
الجنة فیثاب وهو لا يستحق الثواب» وهذا قبيح» والله تعالی لا يفعل القبيح» أو 
یتفضل الله تعالى عليه» وهذا ما لا يصح» فلم يبق إلا أن تكون الطاعات أكثر 
من العاصي أو العكسء فيسقط الأقل بالأكثرء وهذه مسألة ”الإحباط 
والتكفير“ عند المعتزلة» والإحباط يكون بزوال الطاعة بالمعصيةء وذلك إذا 
ارتكب كبيرة» ولا ينجي المكلف من العقاب إلا التوبة". 

وهذه المسألة من مسائل ”الوعد والوعید» عند المعتزلة» وقد سبقت 
الاشارة إليهاء وبيان منهاج أهل السنة فيها"» والله أعلم. 
(۱) جامع البیان٦/٤٥٥.‏ 


(۲) انظر: شرح الأصول ال خمسة/٦٦٢٦٦ء‏ وأصول العقيدة بین المعتزلة والشیعة/۳۳۸) 


والعتز لة/۲۸. 
(۳) انظر: ۱۱۶ من البحت. 


- ۳۱۹ - 


-٦‏ الإطناب في قول الله تعالى: چ اغا یل ری لش عن ی کین ولا قبل یبن و 
نیک کت لاه زرد 

رأى السكاكي أن في الآية إطنابّاء وبين إيجازه ما خدم مذهبه الاعترالي 
فقال: (۸ يؤثر إيجازه؛ وهو: واتقوا يومًا لا حلاص عن العقاب فيه لكل من 
جاء مذنبّام”. 

وواضح أن السكاكي هنا يضمن توحیهه ما يراه المعتزلة من استحقاق 
مرتكب الكبيرة للعقاب» وإنكار الشفاعة له» وقد سبق بیان هذه المسألة0". 

والأظهر أن في الآية إيجارًا لا إطناباء يبين ذلك ما ذكره ابن جریر الطبري 
في تفسير الآية حيث قال: (وهذه الآية ترهيب من الله حل ثناؤه للذين سلفت 
عظته إياهم عا وعظهم به في الآية قبلهاء يقول الله هم: واتقوا يا معشر بن 
إسرائيل» المبدلين كتابي وتنزيلي» ا حرفین تأويله عن وحهه. المكذبين برسولي 
محمد يلك عذاب يوم لا تقضي فيه نفس عن نفس شیاه ولا تغئ عنها غنای 
أن تهلكوا على ما أنتم عليه من كفركم بي؛ وتكذيبكم رسولي» فتموتوا 
عليه» فإنه يوم لا يقبل من نفس فيما لزمها فدية» ولا يشفع فيما وحب عليها 
من حقّ ها شافع» ولا هم ينصرهم ناصر من اللہ إذا انتقم منها بمعصيتها 
یام" وقال في نظير هذه الآية وهي قوله تعالى: «وموا وما ۷ ری تس 


.۱۲۳ البقرة:‎ )١١ 
للفتاح/۲۸۲.‎ )۲( 
من البحث.‎ ۲٢٢ انظر:‎ )۳( 
.51/١/1١نايبلا جامع‎ )4( 
٣٦ی.‎ - 


و سر وھ 


عن تقس شا ولا یقبل مها َة ولا بُوَحَدُ بَا عَذل ولا هم يُصَرُونَ ۳۳4: 
(وهذه الاية وان كان خرجھا عامّا في التلاوق فان الراد بها حاص ف التأویل؛ 
لتظاهر الاحبار عن رسول الله ی أنه قال: «شفاعتي لأهل الکباثر من 
آمتي»( وأنه قال: «لیس من نبي الا وقد أعطي دعوق وان خبأت دعوي 
شفاعة لأمتي» وهي نائلة إن شاء الله مهم من لا يشرك بالله شيا" 
فقد تبين بذلك أن الله حل ثناؤه قد يصفح لعباده المومنين بشفاعة نبينا محمد 
پل لهم عن كثير من عقوبة إحرامهم بينه وبينهم» وأن قوله: « ولا یِقبل یبا 
شَفََةُ) إما هي لمن مات على كفره غير تائب إلى الله عر وجل)ء ‏ والله 


£ 


أعلم. 


(۱) البقرة: 4۸. 

(۲) سبق تخريجه. انظر: ۲4۰ من البحث. 

۳۱( أخرجه مسلم (ح۲۰۱) عن جابر بن عبد الله ضيه. 

(4) جامع البيان ۳۰۳/۱ وانظر: تفسیر القرآن العظیم ۰۲۵۱/۱ وأضواء البیان۷۵/۱. 
- ۳۲۱ - 


۷- المساواة في قول الله تعالی: « ولا یی مک آلكيئ إل يهل 4. 

استشهد القزويئ بهذه الآية على الساواة إلا أن السبكي أورد اعتراضًا 
عليه بان في الآية إطنابّاء قال: (لأن ”السيى“ زيادة؛ فان كل مكر لا يكون إلا 
سيكًا)» ولا وحد أن في الاعتراض إشكالاً بنسبة الکر إلى الله تعالى في آيات 
أحر قال: (ونسبة الکر إلى الله تعا لی في قوله سبحانه: $ وَمَكَرُوا نکر 
آله 4 محاز للمقابلة» ولو وقع استعماله وحده فهو بحاز على الصحيح)0©. 

وقول السبكي: (فإن كل مكر لا يكون إلا سيئًا) هو موضع الإشكالء 
ولا يصح قوله واعتراضه؛ لأن المكر منه ما هو حمود ومنه ما هو مذموم» إذ 
المكر هو: التوصل إلى إيقاع ال خصم من حيث لا یشعر("» ويوصف به الله في 
مقام الدح؛ لا على الإطلاق» كما في مقام الجزاء والعقوبة ومقابلة مكر 
الاکرین» ولذا كان من دعاء البي يَليِ: «وامكر لي ولا تمكر علي» قال 
الفيروزأبادي: (الکر: صرف الغير عما يقصده بنوع من الحيلة... والمكر 


.٦٤ فاطر:‎ )١( 

(۲) تلخیص الفتاح]|٥٠.‏ 

(۳) آل عمران: .٥٤‏ 

(4) عروس الأفراح۱۸۰/۳. 

(ه) انظر: لسان العرب ۱۸۳/٥‏ 

)٥٥٣٢ أخرحه آحمد (۲۲۷/۱-۔ح۱۹۹۷ء وأبو داود رح۱۶۱۰)؛ وال ]مذي (ح‎ )٩( 
وصححه‎ )519/١( وقال: حدیث حسن صحیح» وابن ماحه (ح۳۸۳۰): وا حاکم‎ 
ووافقه الذميء وصححه أحمد شاكر في تحقيق المسندء والألباني في صحيح سنن أبي‎ 
داود (ح۱۳۳۷).‎ 

YY بت‎ 


ضربان: محمود؛ وهو ما يتحرى به أمر جمیل» وعلى ذلك قوله تعالى: « وال 


وو 


حَيْرُ آلْمَكرِينَ 4( ومذموم؛ وهو ما يتحرى به فعل ذمیم نحو قوله تعالى: 
« ولا مق امک اليئ الا بأهلوء ). وقال شيخ الإسلام ابن تيمية ردًا على 
القائلین باحاز: (وكذلك ما ادعوا أنه بجحاز في القرآن» كلفظ ”المكر والاستهزاء 
والسخریة" الضاف إلى الله وزعموا أنه مسمى باسم ما يقابله على طريق 
احاز» وليس كذلك؛ بل مسميات هذه الأسماء إذا فعلت يمن لا يستحق 
العقوبة كانت ظلمًا له» وأما إذا فعلت .عن فعلها باحی عليه عقوبة له .مثل فعله 
كانت عدلا)( وسياتي بحث هذه المسألة في مبحث ا جحاز“ وعلى هذا فان 
الآية لا إطناب فيها؛ بل فيها إيجاز؛ لأن الأسلوب أسلوب قصرء والقصر ینظم 
حکمین؛ إثبات ا حکم للمذكور ونفيه عن غيره” » والله أعلم. 


(١) 
(۲) 


(۲۳ 


(6) 
(°) 


آل عمران: 4ه. 
بصائر ذوي التمييز517/4» وانظر: حاشية الدسوقي على مختصر السعد ضمن شروح 
التلحیص ۰۱۸۱/۳ 
الویعان/۰۱۰ وهو ضمن بحموع الفتاوی۰۱۱۱/۷ وانظر: اعلام الوقعین۲۱۷/۳) 
وبحموع فتاوی ورسائل الشیخ ابن عثیمین ۰۱۷۰/۱ 
انظر : ۳۷۲ من البحت. 
انظر: عروس الأفراح ۱1۱/۲ وقد أفادني القول بالایجاز في الآية الدكتور محمد الصامل 
أثناء مناقشته للرسالة فجزاه الله خیرا, 

r - 


= 
عل 


رتم 
٠‏ جل ای لی 
گی دجن (هزوی‌سی 


۱۸۷۷۸۷۷۸۷ ۲۲۲۱۰۵ 5۱۸۷21۲21]. 


برق 
میں لان ھی جر 
گے 2 ازو یی 


۲۹٠٢.٠۷٢‏ لاقن ا . با 


الفصل الثالت 
فنون البيان 


البحث الأول: التشبیه. 
البحث الثای: اجاز : 

أ- اٹحاز العقلي. 

ب- اليمجاز اللغوي: 

١‏ - ا حاز المرسل. ۲- الاستعارة. 
البحث الثالث: الكناية. 


رع 
٠‏ جل ایی لئ 
سکس (دجنَ چیڑزوصی 


www.moswarat com 


رق 
جى يري من ری 
ہے سے دزو ےی 


المبحث الأول : التشبيه 


التشبيه في اللغة التمثیل( واختلفت عبارات البلاغيين فى تعريف التشبيه؛ 
إلا أنها في معظمها تودي إلى معنى واحد هو أن التشبيه: ربط بين شيئين 
أو أكثر في صفة أو أكثر”". 

ولعل آقرب تعريف للتشبيه تعريف الخطیب القزويئٍ حيث قال: (التشبيه: 
الدلالة على مشاركة أمر لآخر في معنى. والمراد بالتشبيه هنا: ما لم يكن على 
وجه الاستعارة التحقيقية ولا الاستعارة بالكناية» ولا التجريد)7) 

وقد تناول العلماء التشبيه مبینین بلاغته في الكلام وأثره في النفوس قال 
الزمخشري: (ولضرب العرب الأمثال واستحضار العلماء المثل والنظائر شأن 
لیس بالخفي في إبراز حبیات المعاني ورفع الأستار عن الحقائق» حتی تريك 
المتخيل في صورة المحقق» والتوهم في معرض المتيقن» والغائب كأنه مشاهد» 
وفيه تبكيت للخصم الألد. وقمع لسورة الجامح الأبي» ولامر ما أكثر الله في 
كتابه المبين وقي سائر كتبه أمثاله» وفشت في كلام رسول الله ول وكلام 
الأنبياء كما قال تعالى: ‏ وتلاک الامعل مَصْرِبُهَا لاس وَمَا یلها إل 
آلْعَلِمُونَ 294 )“. ولعبد القاهر الجرجاني كلام جميل وطويل في بيان أثر 
التشبيه على النفوس» ذكره في كتابه ”أسرار البلاغة" فليرجع الیه(. 

ولمنزلة التشبيه عند البلاغيين واحتفاء القرآن الكريم به فقد استشهدوا 
بجمل من التشبيهات القرآنية» إلا أن توجیہ بعضهم لبعضها ۸ يخل من صلة 


)١(‏ انظر: لسان العرب١05.07/1»‏ ومعجم مقاييس اللفة۲۳/۳ مادة (ش ب ها)ء 
والکشف والتنبیه/|۵ ۵. 
(۲) انظر: معجم الصطلحات البلاغیة ۰۱۷۰/۲ 
(۳) الایضاح/۳۲۸. 
)٤(‏ العنکبوت:4۳. 
)٥(‏ الکشاف۷۹/۱. 
(5) أسرار البلاغة /۱۱-۱۱۵. 
بت PY‏ سب 


بالعقيدة» وأثر للمذهب العقدي في التوجيه» ومن ذلك ما ذكره العلوي حيث 
استشهد بآيات من القرآن الكريم واردة في التشبیه سواء كانت الأداة مظهرة 
أو مضمرة وقال فيما كان مضمر الأداة: (وأما ما كان من التشبيهات الرائقة 
ما أضمر فيه أداة التشبيه فهو كثير الدور والاستعمال في التنزيل» وما ذاك إلا 
لرشاقته وحسن موقعه ولطافته) وضرب لذلك أمثلة ثم قال: (ومن هذا النوع 
آيات التشبيه كلهاء كقوله تعالى: « بل یداہ مجم مَبَسُوطْتَانِ 4! ' وقوله تعالى: 
« تجرى بأَعَيْدِنا 4 وقوله: « وَيَبقى وَجْه رَيِك4''' وقوله تعالى: ط وَآَلسَمَومتُ 
موي يٿ بِيَعِينهء 4! 6 وما كان من ذلك دالا بظاهره على الحهةء كقوله تعالى : 
( وَجَآءَ ریت 4 وقوله: $ آستوی على اعرش 4" وقوله تعالى: « وهو له نی 
موت وی الأزض 4 "). ثم قال: (وهذا فان المشبهة”” لما ضاقت حواصلهم 


.1۶ للائده:‎ )١١ 
.۱4 القمر:‎ )۲( 
.۲۷ الرهن:‎ )۲( 
. "17 الزمر:‎ 69 
(ه) الفجر: ؟؟.‎ 
.۵4 الأعراف:‎ )59 
۰۳ الأنعام:‎ )۷( 


)^( المشبهة عند أهل السئة هم: من يشبهون الله بخلقه ما ذاته» وإما صفاته» فيقولون مثلاً: 
له يد كيد المخلوقين. وأول ظهور التشبيه على يد الرافضة. والمبتدعة من ا جحھمیة 
والمعتزلة يسمون من يثبت الصفات مشبهًا کذبًا منهم وافتراء؛ فإن أهل السنة والجماعة 
الذين يثبتون صفات الله عز وجل على ما يليق به ينزهون الله عن ممائلة الخلق في ذاته 
ون صفاته ون أفعاله؛ وینکرون على الشبهة الذين يشبهون الله خلقه» مع انکارهم 
على العطلة الذین ینفون صفاته. كما قال الله تعالى: : و لسن گیقله نت ء وهو هی 
لْبصِيرٌ» [الشورى: ۱۱ فقوله: لبس كمِئلهء ون رد على الممثلة» وقوله: ( وهو 
ألمي آلْبَصِيرٌ4 رد على المعطلة. انظر: منهاج السنة۱۰۳/۲ و ۵۲۲ والفتوى 
ا حمویة/٠‏ ۰۳ وهي ضمن مجموع الفتاوی٥/۱۱۰ء‏ ونقض التأسیس ۰۱۰4/۱ وبحموع 
فقاوى ورسائل ابن عشیمین ۱۱۷۹/۱ والوسوعة الس‌سرة ‏ الأديان 
والذاهب ۱۰۲۱/۲.: ۱ 


- ۳۲۸ - 


عن إساغة هذه الأسرار» وأغشى أبصارهم نور هذه اللطائف» وقصرت 
أعناقهم عن التطلع إلى محاسنها وقعوا في متاهات عظيمة» وارتبكوا في محارات 
وحيمة» وأوقعوا نفوسهم في مهاو ومهالك؛ لأحل اعتقادهم لظواهرهاء فمن 
ثم انسلخوا عن الدين وهم لا یشعرونء فنعوذ بالله من الخذلان» وجهل يؤدي 
إلى حسرانء ولو لم يكن هذا العلم من الشرف إلا أن كل من عرف حقائقه 
واستولى على معانيه وأحرز دقائقه فإنه يسلم لا محالة من اقتحام ورط التشبیه 
والتضمخ برذائله» لكان هذا من أعظم الناقب وأعلى المراتب وأسنى الرغائب» 
مع ما حاز من شريف الخصال ورفيع القدر والمنال» وهذا فإنك ترى الشيخ 
العالم النحرير محمود بن عمر الزمخشري ما فاق في تفسيره على كل تفسير إلا 
لتقرير أساسه علیه واستناده فيما أتى من الحقائق والغوامض إليه)”". 

وكلام العلوي هذا یو کد بوضوح إفادة المحالفين لمنهاج أهل السنة 
والجماعة من البلاغة وتطویعها لتقریر مذاهبهم وآرائهم العقدیةء وتوجيه آيات 
القرآن على وفقهاء وذم أهل السنة واماعة لاحرائهم الکلام على ظاهره 
الراد؛ مع أن هذا هو على وفق البلاغة ما لم يرد ما یوحب حمل الکلام على 
حلاف ظاهره. فيحمل» ويكون هذا أيضًا على وفق البلاغة. 

والعلوي يعد هذه الآيات من التشبيه المضمر الأداة» مع أن الآيات جميعًا لا 
يظهر فيها مشبه ولا مشبه به» وهما الركنان الأساسان للتشبيه» وبوجودهما 
في ا حملة يسمى الأسلوب تشبيهاء أما إذا حذفت أداة التشبيه ولم تدل قرائن 
الكلام والسياق والحال على تشبيه» أو دلت القرائن على تشبيه لكن حذف 
أحد ركنيه؛ اما المشبه وإما المشبه به» فان الأسلوب لا يسمى تشبيهاء ولا 
يسمى فيما حذف أحد طرفیه استعارق وإنما صنع العلوي ذلك لأنه يعد 


.١55/زارطلا‎ )١( 
- ۳۲۹ - 


الاستعارة من التشبيه المضمر الأداة» كما أن من التشبيه المضمر الأداة ما هو 
عنده من الاستعارة( وقد جعل في غير موضع بعض هذه الآيات من 
الاستعارة التخييلية المبنية عندہ علی تشبیه غير احسوس باحسوس» قال: (ومن 
الاستعارة التخییلیة الآيات الدالة على التشبيه» كقوله تعالى: « بل یداه 
نيقي وم و و مرس مه و ۳ 1 كه ه r,‏ (۲) ۳ 3 كوم 7 
مَبْسوطتَان یدق کیت يیَشَاء 4 وقوله: « خلقت بیدی 4 ۰ وقوله: ‏ وَيَبَقى وجه 
رب 4). وقال: (ومن أجل ذلك زل كثير من الفرق في اعتفادها جواز 
الأعضاء على الله تعا یء وحلول المكان, وا حھة وغیر ذلك من الظواهر النقلية 
الى يشعر ظواهرها بذلك» فإنهم ل م يفهموا هذه الاستعارة وجھلوا حاطا 
وقعوا في أودية التهويس من اعتقاد التشبيه وتوهم كل ضلالة في ذاته تعالى؛ 
فمن هنا كان السبب في ضلال المشبهة)7". 

ووجه الاستعارة التحبيلية في هذه الآيات عثل قوله: (هى في الحقيقة دالة 
على ما وضعت له في الأصل؛ لکن معناها غير محقق» وإنما هو أمر خيالي 
فالعين دالة على الجارحة؛ لکن تحقق العين في حق الله تعالى غير معقول» ولكنه 
جار على جهة التخييل» کمن یظن شبحًا من بعيد أنه رحل فإذا هو حجر 
ومن يتخيل سوادًا أنه حیوان فإذا هو شجرال غير ذلك من الخيالات» ثم 
قال: (فما هذا حاله من التأويلات أسهل على الفؤاد وأحرى وأدخل ف البلاغة 
من التأويلات البعيدة ال لا يعضدها عقل» ولا يشهد بصحتها نقل). 


(۱) انظر: الطراز/۱۲۵ و۱۲۷ وة14١.‏ 


(۲) ص: ۰۷۵ 
(۳) الطراز/۱۱۲ وانظر: ۱۲١‏ و۳۹۹ و۰۰ 
)٤(‏ الطراز/4۰۱. 


۳۳ — 


ولا يسلم للعلوي توحیهه لما يلي: 

أولاً: أن جعل الآيات من التشبيه على مذهب العلوي دعوى لا حقيقة 
ها؛ إذ لا قرائن تدل على أن في الكلام تشبيهاء أو أن ظاهر الکلام غير مراد 
والقرينة شرط في صرف الكلام عن حقيقته وظاهره إلى غير ذلك» إلا أن يريد 
القرينة العقلية الي يتكئ عليها البتدعة دائمًا في نفي الصفات عن الله عز وحل 
وتأويلهاء ولا تقوم لهم بها ححة كما سأبينه بإذن الله تعالى في مبحث القرينة 
من الفصل ا خامس. 

انیا: توحیه الآيات على هذا التشبیه الذي ماه العلوي استعارة تخييلية 
مسلك خطیر فهذه الاستعارة لا حقيقة لظاهرها» ولیس شا تأویل بخالف 
ظاهرها یراد من الخاطب فهمه؛ بل الراد أن یتخیل السامع والخاطب ما لا 
حقيقة له في الواقع» فاذا أحريت هذه الاستعارة في صفات الله عز وحل أفضى 
ذلك إلى نفي حقيقة الرب سبحانه وتعال واعتباره خيالاً کسراب يحسبه 
الظمآن ماءٌ حتی إذا جاءه لم يجده شيئًاء تعالى الله عن ذلك علوًا كبيرًا. 

وهذا مسلك أهل التخييل من الفلاسفة الذين يقولون: (إن ما ذكره 
الرسول یل من أمر الإيمان بالله واليوم الآحر إنما هو تخيبل للحقائق» لينتفع به 
الجمهورء لا أنه بين به الحق» ولا هدى به الخلق» ولا أوضح به الحقائق)0", 
وقال ابن القیم عنهم: (هم الذين اعتقدوا أن الرسل ۸ تفصح للحلق بالحقائق؛ 


)١(‏ الفتوی ا حمویة/۲۸۲ء وهي ضمن بحموع الفتاوی۳۱/۰. وانظر: درء التعارضص۸/۱ء 
وفتح رب البریة/۰۷۷ وتحقیق الطراز للدكتور عبد ا حسن العسکر -رسالة دکتوراه ۸ 
تنشر- ۰۱۹۵/۱ 

- ۳۳۱ - 


إذ ليس ف قواهم إدراكهاء وافا خيلت لهم وأبرزت المعقول في صورة 
احسوس... قالوا: ولا محل لأحد أن يتأول ذلك على خلاف ظاهره 
للجمهور؛ لأنه یفسد ما وضعت له الشرائع والکتب الإهية... و حقيقة الأمر 
عند هذه الطائفة: أن الذي آخبرت به الرسل عن الله وصناته وأفعاله وعن 
اليوم الآخر لا حقيقة له يطابق ما أخحبروا به؛ ولكنه آمشال وتخييل وتفهيم 
بضرب الأمثال)0©. 

وقد سلك العلوي هذا السلك واحتفى به» حتى إنه ليزري على أهل 
التأويل من المتكلمين الزيدية والمعتزلة وغيرهم الذين يجرون صفات الله تعالى 
على سبيل ال از فیقولون: المراد باليد النعمةء والمراد بالعين العلم» إلى غير 
ذلك. وهذه - عند العلوي- تأويلات ركيكة بعيدة يأنف منها كل حصل» 
ويردريها نظر أهل البلاغة". 

وهذه إشارة عامة على توحيه العلوي للایات» أما تفصيل ذلك في كل آية 
فسيأتي بإذن الله تعالى في مبحث الاستعارة؛ لأن توجیهه هذه الآيات ألصق 
بهذا البحث من مبحث التشبیه والله أعلم. 


)١(‏ الصواعق المرسلة؟//١4»‏ وانظر: ٩۱۸/۳‏ من المصدر نفسه. 
(۲) الطراز/۰۱. 
— ۳۳۲ - 


جیهم اي 
دع جو هویب 


البحث الثاني : الجاز 


یطلق اٹحاز في لغة العرب ویراد به التعدي» من حاز: إذا تعدی وانتقل من 
مکان إلى آحر( قال في لسان العرب: (حزت الطريق» وجاز الوضع جوا 
وحووزا وحوازا وبجاڑاء وحاز به» وحاوزه حوازاء وأحازه» ولحاز غيره» 
وحازه: سار فيه وسلکه وأجازه: خلفه وقطعه. ..)(. 

وابحاز في البلاغة هو: (ما آفاد معنی غير مصطلح عليه في الوضم الذي 
وقع فيه التحاطب لعلاقة بين الأول والثاني)"”. 

والمعنى الاصطلاحي للمجاز مستوحى من المعنى اللغوي فهو انتقال باللفظ 
من معنى إلى معنى» كما أن المحاز في اللغة تعدي الموضع وقطع الطريق من أحد 
جانبيه إلى الآخر”). 

واجاز قسمان: از لغوي» وجاز عقلي» وسيأتي الحديث عن كل 
واحد منهما. 

والفرق بين ا جاز العقلي وابحاز اللغوي أن العقلي یکون في إسناد الشيء 
إلى غير ما هو له» وهذا مرحعه العقل» ولا یکون إلا في التركيب. آما انجاز 
اللغوي فمر جعه إلى اللغة؛ لأن الكلمة تنقل من حقيقتها اللغوية إلى معان 
أخرى لم توضع لها من حيث اللغة» ويكون في المفرد وابحملة. 


(۱) انظر: لسان العصرب٥/٦۳۲ء‏ والقاموس احسیط ۲۲/۲ (مادة: ج و ز» 
والکلیات/4۰۸ وأسرار البلاغة/۳۹۵. 
(۲) لسان العربہ/ ۳۲٣‏ (مادة: ج و ز). 
5" الطراز/۳۲. 
(ی) انظر: ا ٹل السائر ۰۱۳۱/۱ 
—- ۳۳۳ - 


وقبل الحديث عنهما بحسن أن نشير بإيجاز إلى مسألتين مهمتين هما صلة 
وثيقة بالبحث» تعرض هما بعض علماء أهل السنة وغيرهم بالبحث والمناقشة 
في ظل ا لحدل في القول بالمحاز في آيات الاعتقاد خاصة» وهما: هل في القرآن 
بحاز؟ وان كان فيه بحاز فهل يرد ابحاز في آيات العقيدة؟ فا ی هاتين المسألتين: 
المسألة الأولى: هل في القرآن جاز!!''. 

جمهور العلماء من أهل السنة وغيرهم على أن ابحاز أسلوب عربي ورد به 
القرآن» ولم يخالف في ذلك إلا قلة من أهل العلم أنكروا أن يكون ني القرآن 
بجاز كمحمد بن حویزمنداد") وداود بن علي الظاهري“ و ابنه آبي پکراک 


)١(‏ انظر في المسألة: بحموع لفتاوی ۸۹/۷ ومختصر الصواعق المرسلة/۲۷۳ء ومنع جواز 
ا حاز/٦ء‏ وا حاز في البلاغة العربية/57 ۰۱ والحاز في اللغة والقرآن۱۱۷/۲ء وإنكار ا حاز 
عند ابن تیمیة/٤٦.‏ 

(۲) أبو عبد الله محمد بن أحمد بن عبد الله سوفیل: بن علي-» من علماء المالكية العراقيين» 
كان محانبًا للكلام وأهله» توفي سنة (۳۹۰ف تقرييًا. انظر: الديباج الذهب ۰۲۲۹/۲ 
والواٹی بالوفیات ۰۲/۲. 

(۳) آبو سلیمان داود بن علي بن سف الاصبهاني» العروف بالظاهري لتمسکه بظاهر 
النصوص مع نفي القياس» العلامة الحافظ ابحتهدء من أوعية العلم والفقه وهو إمام 
الذهب الظاهري» بدعه أئمة أهل السنة لقوله: إن القرآن محدث» ولفظي به مخلوق» ولد 
سنة (۲۰۱هم) وقیل غيرهاء وتوف سنة (۲۷۰ه. انظر: سير أعلام النبلاء۷/۱۳٩)‏ 
والأعلام 2577/7 ومعجم ا ؤلفین ۰۷۰۰/۱ 

)٤(‏ أبو بكر محمد بن داود بن علي الظاهري» علامة بجتهد ذو فنون» له في الأدب والشعر 
نصيب» قال الذهي: (له بصر تام با حدیث وبأقوال الصحابق)؛ تصدر للفتيا بعد والده 
ولد سنة (هه ۲اه وتو سنة (۲۹۷ه). انظر: سير أعلام النبلاء۱۰۹/۱۳ء 
والأعلام٦/۰‏ ۱۲ء ومعجم الولفین۲۸۹/۳. 

— ۳۳6 بت 


ومنذر بن سعيد البلوطي”"» بل أنكر بعضهم أن يكون في اللغة بحاز» واشتهر 
عن أبي إسحاق الإسفراييئي”"» ونوزع في ثبوت ذلك عنه"» وقد وصیف رأيه 
بأن له غورًا لم يفهمه كثير من المتأخرين كما في ختصر الصواعق المرسلة“) 
وعلى النقيض يرى الشوكاني”' أن سبب رأيه (تفريطه في الاطلاع على ما 
ينبغي الاطلاع عليه من هذه اللغة الشريفة» وما اشتملت عليه من ا حقائق 


وا حازات الق لا تخفى على من له أدنى معرفة بها). 
ولعل أقوى من حمل لواء الإنكار للمجاز شيخ الإسلام ابن تيمية» فقد 
ناقش القضية في أكثر من موضع من كتبه وألف فيهاء ودرسها دراسة 


(1) أبو الحكم منذر بن سعيد بن عبد الله البأوطي الأندلسي» كان فقيهًا يل إلى مذهب 
داود الظاهري» ومن أعلم الئاس با خلاف؛ وكان أديبًا شاعرًا وحطییّا بليعٌاء ولي قضاء 
القضاة بالأندلس في عهد الناصرء ولد سنة (۲۷۳ه) وقيل غيرهاء وتوف سنة 
(١٠۳ه).‏ انظر: سير أعلام الئبلاء٦۱۷۳/۱ء‏ والأعلام ۲۹4/۷ ومعجم 
اللفین۹۱۱/۴۳. 

(۲) أبو إسحاق إبراهيم بن محمد بن إبراهيم» الأستاذ ركن الدین الإسفرايييٰ» العلامة 
الأصولي التکلی من فقهاء الشافعية المجتهدين» توفي سنة (/41ه). انظر: سير أعلام 
النبلاء۳۹۳/۱۷. 

(۳) انظر: الزهر ۳۱/۱ 

)٤(‏ مختصر الصواعق الرسلة/۲۷۳. 

)٥(‏ أبو عبد الله محمد بن علي بن محمد الشوكانيء الامام العلامة الفسر الفقیه الأصولي 
ابحتهد» المورخ الأديب» ذو الفنون والصنفات الكثيرة» من كبار علماء اليمن» تولى 
القضاء بعتعاء ولد سنة (۱۱۷۳ھے) وتو سنة (0٠5١١اه).‏ انظر: البدر 
الطالع 4/۲ ۰۲۱ والأُعلام٦/۲۹۸ء‏ ومعجم المؤلفين .٢٥١٥/ ٣‏ 

رد إرشاد الفحول١/5١١.‏ 

— Yo — 


مستفیضة) دفعه إلى ذلك ما أثمره القول بالماز من (كثرة التأويلات البيّ 
تعدى بها قائلوها على النصوص الشرعية» وبحاوزوا بها مرحلة العقول المقبول 
إلى المدحول المنحولء» الذي يكاد يذهب بكل الحقائق ال جماء بها الإسلام 
وأقرهاء فلم تكن المسألة مسألة تأويل بحازيء والا مان الخطب» وإنماطم 
شرها وعم وأغرب قائلوها كل الإغراب حتى صارت بعض الألفاظ ليس لها 
مدلول محقق في حضم تلك التأويلات العميا)”". 

وينطلق ابن تيمية - أيضًا- في إنكاره للمجاز من أسباب ومفاسد شرعية 
ولغوية وعقلية» يقول في معرض رده على من زعم أن النزاع في القضية نزاع 
لفظي: (إذا كان النراع لففليّاء وهذا التفريق اصطلاح حادثء لم يتكلم به 
العرب ولا أمة من الأمم ولا الصحابة والتابعون ولا السلف» كان المتكلم 
بالألفاظ الموحودة الى تكلموا بها ونزل بها القرآن أولى من المتكلم باصطلاح 
حادث لو لم يكن فيه مفسدة وإذا كان فيه مفاسد كان ينبغي تركه لو كان 
الفرق معقولاء فكيف إذا كان الفرق غير معقول وفيه مفاسد شرعية» وهو 
إحداث ف اللغة؟! كان باطلاً عقلاً وشرعًا ولغة. أما العقل فإنه لا يتميز فيه 
هذا عن هذاء وأما الشرع فان فيه مفاسد یوجب الشرع إزالتهاء وأما اللغة 
فلأن تغيير الأوضاع اللغوية غير مصلحة راححة» بل مع وجود المفسدة. 
فان قيل: وما المفاسد؟ 

فيل: من المفاسد أن لفظ ا ماز المقابل للحقيقة سواء حعل من عوارض 
الألفاظ أو من عوارض الاستعمال يفهم ويوهم نقص درجة احاز عن درحة 
الحقيقة» لاسيما ومن علامات اججاز صحة إطلاق نفيه... 


)١(‏ انظر: بحموع الفتاوی۸۷/۷ و ۰۳۵۱/۹ و۰۰/۲۰. 
(۲) ابحاز في اللغة والقرآن۸۹۰/۲) وانظر: موقف ابن تيمية من الأشاعر:۱۱۷۳/۳. 
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وأيضًا من مفاسد هذا حعل عامة القرآن حاژاء كما صنف بعضهم 
بحازات القراءات؛ و کما یکترون من تسمية آیات القرآن بحازا» وذلك یفهم 
ویوهم العانی الفاسدة هذا إذا كان ما ذکروه من العاني صحیحا فکیف 
وأكثر هولاء یجعلون ما ليس عجاز بحازا؟ وینفون ما آثبته الله من العاني 
الثابتة» ویلحدون فی أسماء الله وآياته» كما وحد ذلك للمتوسعین في حاز من 
الملاحدة أهل البدع)0". 

ومما یحسن التنبيه إليه أن لابن تيمية آقوالا يثبت فيها احاز ويقره ما 
حعلت بعض الدارسين لوقف ابن تيمية من المحاز يرون في ذلك تناقضًا حاولوا 
توصل إليه بعض الباحثين بأن ابن تيمية أثبت ا جحاز في المراحل الأولى من حياته 
العلمية؛ ثم تراحع فيما بعد وأنكره. وقد دعم الباحث نتيجته بدلائل عديدة 

وقد حمل لواء الإنكار من بعد شيخ الاسلام تلميذه الإمام ابن القيم» فقد 
ساه طاغونا یستوحب الکس وأنكره من مسين وحهاعدها صواعق 

(f) 
مرسلة(.‎ 

ع آنکر ابحاز بعدهما فقد رأى رأ نقل عنهما(؟؟ 
ومن حاز ب رای رأيهماء ونقل عنهما . 


(۱) مجموع الفتاوی۰ 4/۲ 4۵. 
(۲) انظر لعرفة هذه الآراء: إنكار ال جاز عند ابن تیمیة/۵۲. 
(۳) الصدر السابق/۰۷. 
(4) انظر: ختصر الصواعق الرسلة/۲۷۱. 
ره) منهم الشیخ العلامة محمد الأمين الشنقيطي في کتابه "منم جواز احاز في المنزل للتعبد 
والاعجاز*. 
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المسألة الثانية: المجاز في آيات الاعتقاد: 

مع أن القول با جاز هو الذي عليه جمهور العلماء من أهل السنة وغیرهم 
إلا أن هذا القول ينبغي أن يقيد بحدود وضوابط لا تحعله احتماليًا في كل نص 
من نصوص القرآن أو السنة» خاصة فيما يتعلق بآيات العقيدة في مسائل الإبمان 
والصفات» وهذا ما جعل شيخ الاسلام ابن تيمية مع إنكاره للمجاز يرى أن 
مة ضوابط للقول بابحاز في صفات الله عز وحلء فصرفها عن ظاهرها اللائق 
بجلال الله سبحانه» وحقيقتها الفهومة منهاء إلى باطن يخالف الظاهر ومجاز 
ینافی الحقيقة» لا بد فيه من ضوابط: 

أحدها: أن يكون ذلك اللفظ مستعملاً بالمعنى الحازي في لغة المحاطبين 
وقت النطاب؛ لأن الكتاب والسنة وكلام السلف جاء باللسان العربي» ولا 
يجوز أن يراد بشيء منه حلاف لسان العرب» أو حلاف الالسنة كلهاء فلابد 
أن يكون ذلك العنی ابحازي ما يراد به اللفظء وإلا فيمكن كل مبطل أن 
يفسر أي لفظ بأي معنى سنح له» وان لم يكن له أصل في اللغة. 

الثاني: أن يكون معه دليل یوحب صرف اللفظ عن حقيقته إلى بحازه» وإلا 
فإذا كان يستعمل في معنى بطريق الحقيقة» وی معنى بطريق ال از لم بجز حمله 
على ا حازي بغير دليل يوجب الصرف بإجماع العقلاء ثم إن ادعى وحوب 
صرفه عن الحقيقة فلابد له من دليل قاطع عقلي أو "معي يوحب الصرف وان 
ادعى ظهور صرفه عن الحقيقة فلابد من دليل مرحح للحمل على ا جاز. 

الغالث: أنه لابد من أن يسلم ذلك الدليل الصارف عن معارض؛ وإلا فإذا 
قام دليل قرآني أو إعاني يبين أن الحقيقة مرادة امتنع تركهاء ثم إن كان هذا 
الدليل نصا قاطعًا لم يلتفت إلى نقیضه وان كان ظاهرًا فلابد من الترحیح. 


- ۳۳۸ - 


الرابع: أن الرسول يلع ذا تكلم بكلام وأراد به حلاف ظاهره وضد 
حقيقته فلابد أن يبين للأمة أنه لم يرد حقيقته» وأنه أراد بجازہ سواء عينه أو لم 
يعينه» لا سيما في النطاب العلمي الذي أريد منهم فيه الاعتقاد. 

وبهذه الضوابط يؤول الأمر إلى منع إحراء ال از في آيات الصفات إججراءً 
يودي إلى نفيها أو تأويلهاء واعتبار الصفات حقائق لا يصح صرفها عن 
ظاهرها اللائق بجلال الله تعالى". 


)١(‏ انظر: الرسالة الدنیة/۰۳۹ وهي ضمن بحموع الفتاوی/۳۱۰ والصواعق المرسلة: 
22٠1-11‏ ومنهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد ۰۰۰/۱ 

(۲) انظر: نقض الدارمي على المريسي 855/7» والتمهید۱۳۱/۷ والحجة في بيان 
المحجة١/447»‏ وجموع الفصاوی٦/۲۱ء‏ والصواعق الرسلةه/۱۵۱۰ وشفاء 
العلیل ۰۲۷۱/۱ ومنع جواز ابجاز/٠٠.‏ 

۳۳۹ - 
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أ - اجاز العقلي 

الجاز العقلي أسلوب عربي نطق به العرب في کلامهم. وجاء به القرآن 
الكريم حيث نزل بلغتهم» وأشار علماء اللغة الأقدمون والمصنفون في أساليب 
العرب إلى هذا الأسلوب وان لم يسموه بهذه التسمية”". 

ويعد عبد القاهر الجرحاني من أوائل من بسط القول في امحاز العقلي» في 
كتابيه ”أسرار البلاغة" و”دلائل الاعجاز۳ حيث وضع له حدًا يعرف به 
وفرق بينه وبين المحاز اللغوي» وبين بلاغته. 

وقد حدّه بأنه کل جملة أحرحت الحكم الفاد بها عن موضعه من العقل 
لضرب من التأول. وما كان جمارًا إلا لأن إثبات الفعل لغير القادر لا يصح في 
قضايا العقول؛ إلا أن ذلك على سبيل التأول» وعلى العرف الجاري بين الناس 
أن يجحعلوا الشيء إذا کان سببًا أو كالسبب في وجود الفعل من فاعله 
كأنه فاعل(؟. 

وعرفه ا خطیب القزویی بأنه: (إسناد الفعل أو معناه إلى ملابس له غير ما 
هو له بتأول)*» إلا أن تعريف ال حرحاني أدق وأوسع لكل إسناد ولكل 
ملابسة؛ أما الخطیب فقد حدد الاسناد بالفعل أو ما في معنای فضاق التعريف 
عن كثير من صور التجوز في الإسناد» قال سعد الدين التفتازاني معقبًّا على 
تعريف ا خطیب: (وقد حرج من تعريفه الاسناد احازي أمران: أحدهما: 


)١(‏ انظر: معجم المصطلحات البلاغیة۱۹۹/۳. 
(۲) انظر: أسرار البلاغة/۰۳۸۵ ۰۸ . ودلائل الإعجاز/۲۹۳. 
(۳) انظر: أسرار البلاغة/۳۸۰. 
)٤(‏ للایضاح/۹۸. 
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وصف الفاعل أو المفعول بالمصدر نحو: رحل عدلء و: فإنها هي إقبال وإدبارء 
على ما مر. والثاني: وصف الشيء بوصف محدثه وصاحبه بأنه الكتاب الحكيم 
والأسلوب الحكيم. ..)20©. 

ويطلق البلاغيون على ا ماز العقلي أسماء كثيرة منها: 

المجاز في الاسناد؛ لكثرة وروده في النسب الإسنادية. ومنها: باز الملابسة؛ 
ليشمل النسب الإسنادية وغيرها. ومنها: المجاز الحكمي؛ نسبة إلى حكم العقل؛ 
أو إلى ا حکم الذي هو النسبة بين المسند والمسند إليه. ومنها: ال از النسبي؛ 
لوقوعه في النسبة. ومنها: اٹ ماز في الاثبات وغيرها. وأشهر أسمائه: احاز 
العقلي؛ لأن التجوز والتصرف فيه في أمر معقول يدرك بالعقل الذي يقيم 
الروابط والصلات( وهذا یع (أن ا از العقلي الذي قدمت صورته عشل 
استجابة واضحة لنطق العقل وتصوراته» فما وافق تصورات العقل فهو حقيقة» 
وما لم یوافقه الا بتأویل فهو بحاز)”". 

ومع أن اٹحاز العقلي يعد فنا بلاغیا وأسلوبًا من أساليب العرب» وهو كما 
قال عبد القاهر: (كنز من كنوز البلاغة» ومادة الشاعر المفلق» والكاتب البليغ 
في الإبداع والإحسانء والاتساع في طرق البيان» وأن يجيء بالكلام مطبوعًا 


مصنوعاء وأن یضعه بعيد المرام» قريبًا من الأفھام...) ٹک إلا أن من البلاغيين 


.۷٦/١ المطول/۰۸. وانظر: حصائص الراکیب/۰۱۰۸ وعلم المعاني لبسيوني‎ )١( 
انظر: المطول/507» وحاشية الدسوقي ۰۲۳۱/۱ ومواهب الفتاح۰۲۳۱/۱ وخصائص‎ )۲( 
.۲۰۰/۳ الاکیب/۰۱۱۵ وعلم العاني ۰۰/۱ ومعجم المصطلحات البلاغية‎ 
اماز في البلاغة العربیة/۱۱۳.‎ )۳( 
ری دلائل الاعجاز/۲۹۵.‎ 
۳۱ بت‎ 


وغيرهم من وجد في هذا الأسلوب وسيلة مهمة لخدمة المعتقد وميدائا للحدل 
فيه» خاصة من المعتزلة الذين احتفلوا به» وقرروه كثيرًا في كتبهم العقدية 
والبلاغية» وفي تفسيرهم لكلام الله تعالى» منطلقين فيه لتقرير بعض أصوهم 
العقدية؛ ومن أبرزها أصل "العدل۳؟» كما يقول أحمد آبو زيد: (حرص 
المعتزلة على تحقيق العدل الإمي دفعهم إلى بحث مسألة الإسناد اللغوي؛ اذ 
وحدوا في القرآن آيات تسند إلى الله تعالى بظاهرها بعض الأفعال والعاني ال 
لا تتوافق وصفة العدل عفهومها الاعتزالي» فحرصوا على تأويل تلك الآيات 
تأويلاً بجازیًاء هداهم إلى الوقوف على اختلاف طرق الإسنادء فقد وحدوا أن 
الفعل كما يسند إلى فاعله الحقيقي يسند إلى غير فاعله؛ إما إلى سببه أو زمانه 
أو مكانه أو يسند إلى جامد غير فاعل أصلاء وكل هذا من ألوان الإسناد 
ال غازي)“. 

ومع التحفظ على اعتبار علماء المعتزلة هم الهتدون إلى هذا الأسلوب _ 
احازي إلا أنهم حفلوا به كثيرًا وأفادوا منه في تأويل ما يخالف أصوهم 
الاعتزالية» ولعل من أوضح الأمثلة على ذلك ما قاله القاضي عبد الجبار - أحد 


)١(‏ العدل عند المعتزلة: هو أن الله لا يخلق أفعال العباد» ولا يحب الفساد» بل إن العباد 
يفعلون ما أمروا به وينتهون عما نهوا عنه بالقدرة الى جعلها الله هم وركبها فيهم» وأنه 
لم يأمر إلا .ما آراد ولم ينه إلا عما كره» وأنه ولي كل حسنة أمر بهاء بريء من کل 
سيئة نهى عنهاء لم يكلفهم ما لا يطيقون ولا أراد منهم ما لا يقدرون عليه. وكان 
منهم هذا الرأي خلطهم بين إرادة الله تعالى الكونية وإرادته الشرعية. انظر: الوسوعة 
الميسرة في الأديان والذاهب والأحزاب المعاصرة/7/,. 

(۲) المنحى الاعتزالي في البيان وإعجاز القرآن/۱۹۳. 

EY - 


أئمة العتزلة ومنظريهم وأحد من تأثر به البلاغيون من المعتزلة وغيرهم من 
أمشال عبد القاهر الجرحاني والشريف الرضي”2 والزمخشري والرازي 
وغیرهم(*- قال القاضي عند قوله تعالى: « فيل لین یکیو کب بایدییم 
م وون دا ين جن آل ترا ی اقلا تلهم با مكَتبتأندبهم 
ول لَُم یم يَكسبُونَ 4: (هذا يدل على أن الأفعال ليست من خلقه تعا یء 
لأنه لو كان قد خلقها لم يصح أن تنفى عنه؛ لأن أقوى الاضافات ی الفعل أن 
يضاف إلى فاعله» فلو كان تعالى حلق ما كتبوه لما صح أن ينفيه عن نفسه» مع 
أنه الذي خلقه وأوجده. ۱ 

فان قال: أو لستم قد تضيفون إليه الطاعة وإن لم يفعلها؟. 

قيل له: إن الذي قلناه: إن ما يفعله لا جوز أن ينفى عنه» وم نقل: إن كل 
ما أضيف إليه فهو فعله. وقد يضاف الشيء إلى من فعله» وقد يضاف إلى من 
أعان عليه وسهل السبيل إليه ولطف فيه» وقد يضاف إلى من فعل ما يجري 
بحری السبب. ولذلك قد يضاف ما يفعله أحدنا من الاحسان إليه؛ لأنه فعله 
وقد يضاف أدب ولده إليه وإن كان من فعل الولد؛ لما فعل من المقدمات الي 


 )۱(‏ أبو ا حسن محمد بن الحسين بن موسی؛ المعروف بالشریف الرضي؛ من علماء الشيعة؛ 
أديب شاعر قيل: هو آشعر الطالبيين» بل قيل: أشعر قريش» ولي نقابة الأشراف 
الطالبيين ببغداد بعد أبيه» وهو آخو الشريف الرتضی» ولد سنة (۹٥۳ھ)‏ وتوفي سنة 
(٤٤٠ھے)۔‏ انظر: سير أعلام السبلاء۲۸۵/۱۷ والأعسلام٦/۹۹ء‏ ومعجم 


اللفین۲۱۳/۳. 
(۲) انظر: بلاغة القرآن في آثار القاضي عبد ال حبار/٦۱۸.‏ 
(۳) البقرة: ۰۷۹ 


- ۳۲ - 


عندها يتأدب» ويضاف إليه تنعم الغير بداره وأحواله إذا كان هو الذي أعطاه 
من الأموال ما اكتسبها أجمع به» وهذا الظاهر في اللغة» ولا يعرف في اللغة 
قطع إضافة الفعل إلى فاعله ألبتة» فإذا بين تعالى أن كتابتهم ليست من عنده 
ففي ذلك دلالة على أنها من فعلهم» ولو كان هو الذي خلقها ۸ يستحقوا 
الويل بهذه الإضافة ولا باكتسابهم طا)(. 

وإذا كان مذهب المعتزلة في أفعال العباد له أثره في الإفادة من هذا 
الاسلوب. فان مذهب الأشاعرة في هذه المسألة كان له أثره أيضًا في هذا 
الأسلوب» وعکن الإشارة إلى مذهبهم ليتبين ما سيرد بعد من أقوال البلاغيين 
وتوحيهاتهم» فقد ذهب الأشاعرة إلى أن الله تعالى الق لأفعال العباد(؟» وهي 
تسند إلى العباد على وجه النسبة والحكم؛ ويسمى کسبّاء لا على وجه التأثير» 
فإنه لا أثر لقدرة العبد في فعله بل الأفعال واقعة بقدرة الله تعالى و حدها(؟. 


)١(‏ متشابه القرآن/٦۹ء‏ وانظر نماذج أحرى للقاضي وغيره في: بلاغة القرآن في آثار 
القاضي عبد اجبار/۳۳۵ ۵۳٩‏ 1۷۰ 
(۲) الخلاف بين الذاهب إنما هو في أفعال العبد الاعتيارية أما الاضطرارية فمتفقون على أن 
الله هو خالقها. انظر: حقيقة التوحيد بين أهل السنة والتکلمین/۲۳۷ 
(۲) وقد آراد الأشاعرة أن يوفقوا بین الحبرية والقدرية فجاءوا بنظرية الکسب هذه» وهي 
في مالحا جبرية حالصة لأنها تنفي أي قدرة للعبد أو تأثير» ولذا شنع المعتزلة عليهم؛ 
لأنهم لما لم ينبتوا للعبد قدرة مؤثرة لم يكونوا بعيدين عن قول الحبرية» ولذا ينسب إلى 
بعض الأشاعرة قوله: الانسان مضطر في صورة ختار. وقد احتلف الأشاعرة كثيرًا في 
حقيقة الكسب النظرية الفلسفية» و م ينتهوا فيها إلى قول مستفیم» ولذا قبل: 
ما يقال ولا حقيقة تحته ‏ معقرلة تدنو إلى الأفهام 
الكسب عند الأشعري والحال عند البهشمي وطفرة النظام 
انظر في مذهب الأشاعرة: شفاء العلیل ۱۹4/۱ و۱۹۸ و۳۰۷ والقضاء والقدر ۳۰۸ 
ومنهج الأشاعرة ف العقیدة/4۳) وحقيقة التوحید بین أهل السنة والتکلمین/۲۳۰. 
Ef —‏ 


وقد كان الأشاعرة يرون أن إسناد الفعل إلى العبد بجاز في الاسناد ولذا 
قال محمد ا لحرجانی لما تحدث عن المجاز الإسنادي: (وجميع الأفعال المسندة إلى 
الإنسان في القرآن الكريم من هذا القبيل عند الأشعري). قال: (لأنه لا فاعل 
عنده سوى الله إلا أن من الأشاعرة من يرى أن إسناد الأفعال على وحه 
الكسب دون التأثير يعد إسنادًا حقيقيًاء ومن هنا ذكر السبكي أن الإسناد 
الحقيقي ينقسم إلى ثلاثة أقسام: (الأول: ما يراد وقوعه من فاعله حقيقة .ععنی 
التأثير» وذلك يختص بالله تعالى» كقولنا: حلق اللہ ورزق الله. الثاني: ما يراد 
وقوعه حكماء مثل: قام زيد. الثالث: ما يراد به جرد الاتصاف: مثل: مرض 
زيد» وکل ما لا كسب فیه مثل: برد الا كما قال السبكي في بيان 
المقصود بالاسناد الحقيقي بناء على المذهب العقدي: (اعلم أن الاسناد الحقيقي 
ليس باعتبار التأثير؛ بل لأعم من ذلك» كقولك: لق الله السمای وقام زید» 
فزید غير مؤثر القيام» بل هو واقع بخلق الله تعالى؛ ولکن نسبة القيام إليه 
حقیقةء .معنى أن العرب انما وضعت "قام" لفعل العبد الواقع بخلق الله تعالى. 
فان قلت: إذا كان الله تعالى هو الفاعل؛ فالعبد غير فاعل حقيقة. قلت: الحقيقة 
تطلق على الأمر ا حقق المقابل للعدم» وليس كلامنا فيه» وتطلق على ما هو محل 
الأوضاع اللغوية» و کلامنا فيه» فالعرب م تلاحظ في ”قام زید" غير نسبة 
القيام لیه» وان كان الله تعالى خالقهاء ولذلك لا يصح سلبه عنه» فلا تقول: 
ما قام زيد» .ععنی أن الله تعالى هو الفاعل)(. 


(۱) الاشارات والتتبیهات/۲۵ و۲۸. 
(۲) عروس الأفراح۲۲۸/۱. 
(۳) الرجع السایق. 
دهعم - 


عرس و 


ولا ورد النفي في مثل قول الله تعالى: ١‏ فلم وه ككك له لهم وم 
ریت لا رَمَيَتَ ولکرت آله ر 4“ وحهه السبكي بانجحاز؛ لأن إسناد الرمي إلى 
العبد حقيقة وإن كان غير مؤثر فيه» فلا يصح نفيه عنه على الحقيقة» فالنفي 
ججازي)» وقال الز ركشي موجها الآية بناء على معتقده: (أضيف القتل إليهم 
على جهة الكسب والباشرق ونفاه عنهم باعتبار التأثير؛ وغذا قال الجمهور: 
إن الأفعال خلوقة لله مكتسبة للآدميين» فنفي الفعل بإحدى ا مھتین لا يعارضه 
إثباته بالجهة الأخرى. وكذا قوله: وَمَا رَمَیت إِذْ رَمَیت ولک الله رَیٰ 4 أي: 
مارميت خلقا إذ رميت كسبًا. وقيل: إن الرمي يشتمل على القبض 
والإرسال» وهما بكسب الرامي» وعلى التبلیغ والإصابة وهما بفعل 
الله عز وحل)(*. 

والتوجيه الثاني الذي ذكره بصيغة التمريض هو المتعين في هذه الآية؛ لأن 
الأسلوب ورد في حادثة خاصةء في غزوة بدرہ لما أنزل الله من نصره حيث 
أنزل ملائكته الى أمرها بضرب أعناق الکفار» وألقى الرعب في نفوس 
المشركين» مع قلة في المؤمنين وذلة وكره للاقاة العدو» فلم يكونوا قد عزموا 
على الحرب» ولا أعدوا له عدته ولا تأهبوا له أهبته» كما أيد رسولہ عل 


.۱۷ الأنفال:‎ )١( 

(۲) عروس الأفراح۲۲۰۸/۱. 

(۳) لیس في الآية إضافة القتل إلى العباد وإنما هو نفي فقط. 

. ٤٥۲/۳ البرهان للز ركشي ۰۱۸۸/۲ وانظر:‎ )٤( 

)٥(‏ قال الله تعالى في سورة الأنفال: ۱۲-۹: ه إِذْ تَسَْعِيبُونَ رکم فَاَسْتَجَابٍ لمآ مُمِدگم 
افو ين الیگ مورت ©© وما حع آله لا بُشْرَئ ولتطمون به- فونم وما لمر إلا من 
عند آي رت آله عَزِيزٌ کي (© ذ يُفَشْيكُمُ الاس امه نه ول عَلَيَكُم ین آلسَّمَاءٍ م2 
رکم به مب عَنگُز جر ليطن وریط على قفوم وت به دام( إِذْ يُوحى 
رك إلى الْمَلَبِكة انی مَعَكُمْ فوا اأزيرت ءامئوا سَألقی فى قوب اليرت عَفْرُوا الب 
فَأَضْرِبُوأ قوق آلأغتاقِ واضرنوا هم کل بان 4. 


= 5ع" سه 


ععجزة الرمي» حیث أحذ رسول الله ب علء كفه من ا حصباء فرمى بها 
وجوه العدوء وقال: «شاهت الوجوه» فلم تارك رجلاً منهم إلا ملأت عينيه: 
وشغلوا بالتراب في أعينهم» فانهزمواء وأنزل الله هذه الایة(. 

وسياق الآيات لمن تأملها يدل على أن القتل أضيف إلى الله لما ورد قبل 
الآية من النصرة والتأييد وإنزال الملائكة لقتل الأعداء وضرب آعناقهم حتى 
إن الملائكة تبادر المسلمين إلى قتل أعدائهم وأسرهم"» والرمي المضاف إلى 
اللہ تعالى هو إيصال الحصباء إلى الأعداء جميعاء وهذا ما لم يكن في قدرة الني 
يد إلا بسبب من الله تعالی ومعجزة ولذا قال ابن تيمية: (إن قتلهم حصل 
بأمور خارجة عن قدرتهم» مثل إنزال الملائكةء وإلقاء الرعب في قلوبهم» 
وكذلك الرمي» لم يكن في قدرته أن التراب يصيب أعينهم کلهم ویرعب 
قلوبهم فالرمي الذي جعله الله خارحًا عن قدرة العبد المعتاد هو الرمي الذي 
نفاه الله عنم( . 

ولو صح ما قاله الزركشي لصح النفي والإثبات في كل فعل للعبد. لأن 
جميع أفعال العباد عباشرتهم وخلق الله فيقال: ما قام زيد ولكن الله قام» وما 
أكل محمد ولكن الله أكل» وما نام عمرو ولكن الله نام» تعالى الله عن ذلك 


)١(‏ وردت حادثة الرمي في حديث حكيم بن حزام ظل4؛ قال الميثمي في المجمع”/84: 
(رواہ الطبراني» وإسناده حسن)» كما وردت في حدیث ابن عباس هه قال الهيغمي في 
امحمع84/7: (رواه الطبراني» ورجاله رحال الصحیح)» وحسنه الألباني في فقه 
السيرة/غ 4 ۰۲ 

(۲) انظر: زاد العاد۰۱۸۳/۳. 

(۳) جموع الفتاوی۱۸/۸ وانظر: ۳۳۱/۲ من الصدر نفسه وزاد العاد۰۱۸۲/۳ وشفاء 
العلیل ۱۷/۱ ۰۲ و حاسن التأویل۱/۸ ۲. 

- ۳۵۷ — 


قال ابن القيم بعد ذكر استدلال الخبرية بالأية: (وهذا غلط منهم في فهم الایت 
فلو صح ذلك لوحب طرده في جمیع الأعمال» فيقال: ما صليت إذ صلیت؛ 
وما صمت إذ صمت. وما ضحيت إذ ضحیت. ولا فعلت إذ فعلت» ولكن 
الله فعل ذلك» فان طردوه لزمهم في جميع أفعال العباد طاعتهم ومعاصيهم إذ 
لا فرق. فإن حصوه بالرسول بي وحده وأفعاله جميعًاء أو رميه وحله؛ 
تناقضواء فهؤلاء ۸ يوفقوا لفهم ما أريد بالآية) ثم وجه الآية بنحو ما ذكره 
ابن تيمية» فبين أن الآية وردت في شأن غزوة بدر حيث نصر الله المسلمين 
بأسباب لم تظهر لهم؛ وم تكن في قدرتهم. فكان ما حصل من المزيمة والقتل 
والرمي والنصرة مضافا إليه وبهه وهو خیر الناصرین( والله أعلم. 


(۱) مدارج السالکین ۳۹۵/۳. 
PEA -—‏ ~ 


و 
حجى اوري صظ ری 
سکس ددن ازو ںی 


۸۷۱۷۸۷۱۸۷ 7١0 بيات‎ 3 ۲۲۹٣۳۲۴۰۱۰ ۲٦ 


ب - ا جاز اللغوي 

احاز اللغوي هو: اللفظ المستعمل في غير ما وضع له في اصطلاح به 
التخاطب على وحه يصح» مع قرينة عدم ارادته". 

والعلاقة بين المعنى المستعمل في اللفظ والمعنى الموضوع له إما أن تكون 
المشابهة» وإما غير المشابهة. 

فالأول استعارة» والثاني بحاز مرسل. 

ويطلق عليهما اسم "ابحاز اللغوي“» أو ”ابجاز في الفرد*. 

وإذا كان البلاغيون قد أفادوا كثيرًا من ال حاز الاسنادي العقلي في خدمة 
مذاهبهم العقدية؛ فإنهم أفادوا أكثر من احاز اللغوي بقسميه الرسل 
والاستعارة» كما سنتبينه بإذن الله تعالى حين عرض التو حيهات البلاغية في 
الآيات الى استشهدوا بها على القسمینء وسيكون البدء باحاز المرسل. 


۰۲۰/6 انظر: الإيضاح/4 ۳۹» وشروح التلخيص‎ )١( 
.7١ انظر: معجم المصطلحات البلاغية؟/ه‎ )۲( 
۳ - 


ب - -١‏ امجاز المرسل 

هو أحد نوعي اٹ ماز اللغوي» وهو ما كانت العلاقة فيه بين المعنى 
المستعمل في اللفظة والعنی الموضوع فا غير المشابهة. 

وسمي بحاژا مرسلاً؛ لأنه أطلق عن التقييد بعلاقة محددة» أو لأنه أرسل عن 
دعوى الاتحاد المطلوبة في الاستعارة» إذ ليست العلاقة فيه بين المعنيين المشابهة 
حتى يدعى اتحادهماء والارسال في اللغة: الاطلاق(. 

ولئن كان ا جاز المرسل أسلوبًا عرییا وفنا بلاغیاء له قيمته وحسنه عند 
البلغای إلا أن المحالفين لمنهاج أهل السنة وحدوا فيه سلاحا لغويًا عضونه في 
سبيل تأويل ما يخالف مذاهبهم العقدية من نصوص الكتاب والسنة, لذا أعملوا 
هذا ابجاز في بعض نصوص الصفات وغیرھاء وسأعرض ما يوضح ذلك مما 
ذكره البلاغيون في هذا المقام: 


(۱) انظر: البيان لعبد الفتاح لاشین/۷٥۱ء‏ ومعجم المصطلحات البلاغیة۲۰۰/۳. 


ليث" - 


١‏ -المجاز في صفة اليد لله عز وجل. 
واستشهد بعض البلاغيين له بقول الله تعالى: « تَبَرَكَ ی بيده مك وَهُوَ 


رص ھء مر ے ‏ ىر( 5 8 رم ا ره گت ارده ا مو ے امه گی ارب 
على کل سَىْء َير 4 وقوله تعال: « أولم یروا آنا حَلَقَتا هم يّمّا عملت آیدیتا 


9 


4 سے قل و 
1 


عم ۳4 وقوله تعالى: « بِيَدِكَ اَلْحَيرٌ4» وقوله تعالى: ( يَدُ 
4 وقوله تعالى: لما حَلَقَتْ بِيَدَىَ )'“. 

وقد استشهد بآية الملك العز بن عبد السلام وقال موحها: (أي: بقدرته 
الللكء أي: بقدرته وقهره واستيلائه)» وعد المجاز في الآية من التعبير با حل صن 
الحال» فالعلاقة هي الحلية” وتبعه على ذلك ابن النقیب والز ركشي" 
واستشهد العز أيضًا بآية ”يس“ على العلاقة نفسهاء وقال: (أي: ها صنعته 
قدرتنا) » وكذلك استشهد بآية آل عمران على العلاقة نفسهاء وقال: (أي: 
في استيلائك وقبضتك الخير)» وأما آية الفتح فاستشهد بها العلوي 
والسبکي( '» أما العلوي فوجه .ما وجه به العزء قال: (أي: قدرته... ووجه 


(۱) الملك: .١‏ 
(۲) یس: الا. 
(۳) آل عمران: ۲۰۱. 
2 الفتح: ۹ 
١ه5)‏ ص: ۷۰۵. 
59) از القرآن/۰۲۸۱. 
(۷) انظر: مقدمة تفسیر ابن النقیب/4 والبرهان للز ركشي ۰۳۹/۲ 
(۸) از القرآ۲۸۱/۵. 
(9) انظر: محاز القرآن/۲۸۱. 
)١١(‏ انظر: الطراز/۰۳۵ وعروس الافراح؛ .١٤/‏ 
- ۳۵۱ - 


ابحاز من حهة أن اليد محل للقدرة» أو من جهة أن اليد آلة في الفعل» والفعل لا 
يمكن حصوله إلا بواسطة القدرة» فلأحل هذا تحوزوا في تسمية اليد بالقدرة)» 
وأما السبكي فعده من محاز المقابلة» وقال الزركشي في آية ”ص“ عن يد الله عز 
وحل: (صفة عبت الحارحة بها از ثم استمر اناز فيها حتی نسیت 
الحقيقة, .. والذي يلوح من معنى هذه الصفة أنها قريية من معنى القدرة إلا 
أنها أحص» والقدرة عم 

وهذا توجيه یغلهر أن الدافع إليه من هؤلاء البلاغيين نفي صفة اليد عن الله 
عز وحل» ومع أن اليد يعبر بها عن القدرة في لغة العرب» ورعا عبروا بها عن 
النعمة والفضلء ورعا عبروا بها عن صاحبهاء الا أن صرف اليد المضافة إلى الله 
تعالى عن حقيقتها إلى معنى بحازي لا يصح في آي ”ص“ والفتح» من وجوہ: 

الأول: لا يصح صرف اللفظ عن حقيقته إلى بحازہ إلا بقريدة تمنع من 
إرادة الحقيقة» وتعين المعنى المراد» وليس فی سياق الآيات ما يدل على أن المراد 
باليد ابحاز؛ لا دلالة لفظية ولا دلالة عقلية سليمة» وليس في العقل ما يحيل 
ذلك حاصة مع ورود السمع به» قال ابن تی تيمية: (ھل في العقل ما يدل دلالة 
ظاهرة على أن الباري لا يد له ألبعة؟ لا يدا تليق لاله ولا ید تاب 
المحدثات» وهل فيه ما يدل على ذلك أصلا؛ ولو بوحه عفی؟ فإذا لم يكن في 
السمع ولا في العقل ما ينفي حقيقة اليد ألبتة» وان فرض ما ينافيها فإنما هو من 


الوحوه الخفية عند من يدعيهء والا ففي الحقيقة إنما هو شبهة فاسدة). 


.7١4/؟يشكرزلل البرهان‎ )١( 
.۳٦۸/٦یواتفلا (؟) الرسالة الدنیة/1ه» وهي ضمن مجموع‎ 
- رہ‎ ۳" 


الثاني: وردت اليد الضافة إلى الله تعالى بصيغة التثنية في قول الله تعالى 
منكرًا على إبلیس عدم سجوده له: « قال یلیس ما مک أن تسجد لِمَا حَلَقَتْ 
ِيَدَىَّ 4» وإذا كانت اليد بحازا عن القدرة فان مثل هذا ابجاز لا يستعمل بلفظ 
التثنية؛ لأن من لغة العرب استعمال لفظ الواحد في الجمع كقوله تعالى: « ان 
آلْإنَسَ لى خر ۱4 ولفظ الجمع في الواحد كقوله تعالى: « الین قال لهم 
إن الا 4 ولفظ الجمع في الاثنين كقوله تعالى: « فَقَدْ صَعَتَ 
ونما 4(. آما استعمال لفظ الواحد في الاثنين» أو الاثنين نی الواحد فلا 
أصل له؛ لأن هذه الألفاظ عدد» وهي نصوص في معناها لا يتجوز بهاء ولا 
يحوز أن يقال: عندي رحل ويعي رحلین» ولا عندي رجلان ويعي به الجنس» 
فقوله تعا ی: « لِمَا حَلَّقَتُ بِيَدَىَّ 4 نص في العدد فلا يجوز أن یراد به القدرة؛ 


لأن القدرة صفة واحدةی ولا يجوز أن يعبر بالائنین عن الواح 


)۱( العصر : ٦۲‏ 
(۲) آل عمران: ۱۷۳. 
(۳) التحریم: .٤‏ 


)٤(‏ انظر: حامع البیان/16۱ ونقض الامام الدارمي على بشر الريسي ۲۸4/۱ و کتاب 
التوحید لابن خزعة۰۱۹۷/۱ والاعتقاد/۹ ۲ وإبطال التأويلات ۱٦۹/۱‏ ء الرسالة 
الدنیة/۰۰۱ وهي ضمن بحموع الفتاوی/۳۹۵ وإثبات اليد لله/44» وختصر 
الصواعق الرسلة/۳۷۲ وشرح العقيدة الواسطية لابن عثيمين» ضمن مجموع فتاواه 
ورسائله۲۵۸/۸ والرد على منكر صفيّ الوجه والیدین/۳۳. 

- ۳۳ - 


وأما الجمع في قوله تعالى: « مما عملت أيّدِيكآ 4 فلا ينافي التثنية؛ لأن 
العرب تسمي الاثنين جمعّاء كما ذكر الزركشي" وكذا ذكر ابن تيمية: (أن 
من لغة العرب أنهم يضعون اسم الجمع موضع التثنية إذا أمن اللبس» كقوله 
تعالى: « والارق وَاَلصَارِقَهُ فَقْطَعُوَأ یت 4 أي: يديهماء وقوله: ط فَقَدَ 
صَعَتٌ قُلُوبَكُمَا 4» أي: قلباكماء فكذلك قوله: « يما عَمِلَت یدنا ی . وذكر 
ابن عنیمین") وحهًا آحر وهو أن المراد بالجمع التعظیم» كما يقول الله تعالى: 
انا وحن وقلناء وما أشبه ذلك» وهو واحد عز وحل؛ لكنه يقول هذا 
للتعظیم(. 

الثالث: يف آية ”ص“: قال یترتلیس ما مَتَعَكَ أن شج د لِمَا خلت بیدی 4 
آخبر عن اختصاص آدم بخلقه إياه بیدیه؛ ولو كان معنی اليد القدرة ما کان 
لاحتصاصه آدم بذلك وجه مفهوم - تعالی الله عن ذلك- إذ جمیع خلقه 
مخلوقون بقدرته» فدل ذلك على أن ما حصه به إنما هو لمعنى به فارق غیره من 
سائر الخلق» ولذا قال موسی لدم وهما یتحاحان: (أنت آدم الذي خلقك الله 


۰۲۱5/۲ البرهان للز ركشي‎ )١( 

(۲) المائدة: ۳۸. 

(۳) الرسالة الدنیة/۰۱ وهي ضمن بحموع الفتاوی"/۳۷۰. 

)٤(‏ أبو عبد الله محمد بن صالح بن محمد بن عثیمین: الامام العلامة ا حتھد ا حققء ذو الفنون 
التتوعة تفسيرًا وعقيدة وفقهًا وأصولاً ونوا وبلاغة وغيرهاء ولد سنة (۱۳۶۷ه) 
وتوف سنة 47١١‏ ١ه).‏ انظر: ابن عثیمین/۲۷. 

.۲۵ شرح العقيدة الواسطية لابن عثیمینء ضمن بحموع فتاواه ورسائله8/؟‎ )٥( 

of --‏ بت 


بیده» ونفخ فيك من روحه وأسجد لك ملائکته وأسكنك في حم 
وكذلك يقول له أهل الموقف إذا سألوه الشفاعة؟. 

الرابع: النظم في آية ”ص“ يأبى حمل اليد على ابحاز؛ فقد أسند الفعل 
”حلق“ إلى فاعله وهو الخالق سبحانه وتعالى» ثم عدى الفعل إلى الید وثناهاء 
ثم أدحل عليها الباء» قال ابن تيمية: (أما إذا أضاف الفعل إلى الفاعل» وعدى 
الفعل إلى اليد بحرف الباء» كقوله: لما حَلَقَت بِيَدَىّ 4» فإنه نص فى أنه فعل 
الفعل بيديه» وغذا لا يجوز لمن تكلم أو مشى أن يقال: فعلت هذا بيديك» 
ويقال: هذا فعلته يداك؛ لأن جرد قوله: فعلت كاف فى الإضافة إلى الفاعل؛ 
فلو لم يرد أنه فعله باليد حقيقة كان ذلك زيادة محضة من غير فائدة. ولست 
تحد فى كلام العرب ولا العجم - إن شاء الله تعالی- أن فصيحا يقول: فعلت 
هذا بيدي أو فلان فعل هذا بيديه إلا ويكون فعله بيديه حقيقة ولا يجوز أن 
يكون لا يد له» أو أن يكون له يد والفعل وقع بغیرهام؟. 

والنظم في آية ”ص“ بخلاف النظم في آية "یس" فآية ”ص“ أضاف الله 
الفعل إليه سبحانه وتعالى على الوحه المذكور سابقاء وأما في آية ”يس“ 
فأضاف الله سبحانه الفعل إلى الأيدي المضافة إليه» وإضافة الفعل إلى الأيدي 
کاضافته إلى النفس, فكأنه قال: مماعملناء وهذا كقوله سبحانه: « ويا 


(۱) آخرجه مسلم (ح٢٦٦۲)‏ عن أبي هريرة طه. 
(۲) أخرجه البخاري (ح717140) ومسلم (ح۱۹4) عن أبي هريرة ظ4. 
(۳) الرسالة الدنیة/۲ه؛ وهي ضمن جمسوع الفتاوی/۳۱۳ وانظسر: نقض 
الدارمي ۰۲۳۹/۱ 
- 6 ۳۵ مب 


أُصبَكُم ین مُصِيبَةٍ قبما کیت یریگ والمراد: عا کسبت الأنفس ولو 
عملته بغير الیدء بدلیل قوله تعالى: « فَأایم میات ما و4 وعلی هذا 
العنی أيضًا آيتا اللك وآل عمران» كما یری ابن تیمیة(؟» وهي بذلك تحتمل 
لجاز من باب التعبیر بالصفة عن اللوصوف ‏ وهذا فيه إثبات لصفة الیدء لأن 
هذا الأسلوب لا یستعمل إلا في حق من له ید كما قال ابن تيمية مناقشًا أحد 
المؤولين لليد: (إذا قالوا - يعن في لغة العرب-: بيده اللك. أو عملته يداك 
فهما شيئان: أحدهما: إثبات الیدء والثاني: إضافة الملك والعمل إليهاء والشاني 
يقع فيه التجوز كثيراء أما الأول فإنهم لا يطلقون هذا الكلام إلا لجنس له يد 
حقيقة. ولا يقولون: يد اموی» ولا يد الما فهب أن قوله: بيده أَلْمُللكُ) قد 
علم أن المراد: بقدرته؛ لکن لا يتجوز بذلك إلا لمن له يد حقیقم” 
والله أعلم. 


(۱) الشورى: ۳۰. 

(۲) الزمر: ١ه.‏ 

(۳) التدمریة/٤‏ ۷ و ٥۷ء‏ وانظر : التدمریة/۷۳ وتقريب التدمریة/۹ والقواعد الثلی/۷۳. 

(4) يعبر عنه البلاغیون بالجزء عن الکلء ولا يصح إطلاق ”الجزء“ على صفة من صفات الله 
تعالى» كما قال ابن تيمية في التدمرية/٤۱۸:‏ (إن الله سبحانه وتعالى أحد صمدء لم یلد» 
و برد وم يكن له كفرا أحد» فيمتنع أن يتفرق» أو يتجزأء أو يكون قد ركب من 
أجزاء)» وانظر: نقض التأسیس ۳۸/۱ و۸٤‏ . 

(ه) الرسالة الدنیة/۰ وهي ضسمن بجمسوع الفتساوی٦/۳۷۰ء‏ وانظر: نقض 
الدارمي ۲۳۵/۱ . 

- ۳۵۷ - 


الخامس: ثبت بالنص الشرعي أن صفة اليد لله تعالى صفة ذاتية» وقد ورد 
لفظها فى القرآن والسنة ورودًا متنوعًا متصرفا فيه مقروئًا ما يدل على أنها يد 
حقيقة» من الإمساك والطي والقبض والبسط والأحذ والخلق» وغير ذلك» من 
ذلك قوله تعالى: « يَدَاهُ مَبَسُوطَتَان 4 وقوله تعالى: « وَالأرّض جَمیکا قَبَضَُُ 
یم یمه وآَلسَمَوَستُ مَطویت بِيَمِينِدِء 4( وقول البي ق: «ما تصدق أحد 


بصدقة من طیب؛ ولا يقبل الله إلا الطیب, إلا أخذها الرهن بيمينهء وان 
كانت تمرة» فتربو في كف الرحمن حتى تكون أعظم من الجبل...»” "© وقوله 
يَ: «إن المقسطين عند الله على منابر من نورء عن يمين الرهن عز وجلء 
وكلتا يديه بمین. 004 

وبهذه الوجوہ يتبين أن ا حاز في الآيات ادعاء لا حقيقة له» وسراب يحسبه 


الظمآن ماء حتى إذا جاءه ۸ بجدہ شیاه واللہ أعلم. 


رد الائدة: 514. 

(۲) الزھر: ۰.۱۷ 

(۳) آخرجه البخاري (ح۱4۱۰) ومسلم (ح4 ۱۰۱) عن آبي هريرة #5ه. 

)٤(‏ أخرجه مسلم (ح۱۸۲۷) عن عبد الله بن عمرو #5ه. 

(ه) انظر في الوجوه السابقة: جامع البيان للطبري541/1» ونقض الإمام الدارمي على 
الريسي ۰۲۳۷/۱ والرسالة الدنية!44» وهي ضمن بجموع الفتاویى ۳٦٢/٦‏ ونقض 
التأسيس ۰۲۳/۲ و ختصر الصواعق ا مرسلة/٠‏ ۳۷ء والبرهان للز ركشي ۰۲۱4/۲ 

- ۳۵۱۷ - 


رقم 
جين 9ے ای 
کے دجن ؛ روعی 


۲- المجاز في صفة الوجه لله تعالى. 

واستشهد له بعض البلاغیین بقول الله سبحانه وتعالى: ط کل سَْءٍ مالک ا 
وج 4( وقوله سبحانه وتعال: « وََبقیٰ وَجَهُ رك ذو یل وكرام 4 
وقوله عز وحل: « تما تلو موجه له 4'''. 

وقد ذهب محمد الجرحاني والزركشي إلى أن الوحه في آيي القصص 
والرحمن بحاز عن الذات والعلاقة بينهما ا حزئیة؛ فهو من إطلاق اسم ال حزء 
على الکل(. 

أما آية البقرة فرأى الزركشي أن المراد بالوجه: الجهة الي وجھنا إليها 
القبلة. ثم رأى فی موضع آخر بعده أن الأشبه حمله على أن المراد به الذات» 
كما في قوله تعالى: بل مَنأَسَلَمَ وَجْهَهُ يہ » 

وحکی عن الواحدي أن الوحه الضاف إلى الله تعالى يرد صلة”"), أي: 
زائدّاء ولذا يعد من محاز الزیادة( كما حكى قول من قال: إن الراد بالوجه: 


چ 


)1( (°) 


() القصص: ۸۸. 
(۲) الرحمن: ۲۷. 
(۳) البقرة: ۰۱۱۰ 
)٤(‏ انظر: الاشارات والتنبیهات/۰۲۳۱ والبرهان للز رکشي ۳۸۳/۲ و٤‏ ۳۹. 
(5) البقرة: ۰۱۱۲ 
() انظر: البرهان للزركشي؟/584 ۰ ۰.۳۹۳ 
(۷) ذکره الواحدي في تفسيره البسيط - مخطوط ۸۱/۱ عند تفسير آية البقرة: ۱۱۵ 
(۸) انظر: البرهان ثلزر كشي ۰۳۹۳/۲ 
۱ - ۳۵۸ - 


الجاه. وكذا حكى قول من قال: إن الوحه صفة ثابتة بالسمع؛ وذكر 
استضعاف إمام الحرمين لهذا القول(. 

وتوحیه ”الوحه“ في آيي القصص والرحمن على أنه من التعبير بالصفة عن 
الموصوف)» توجيه بلاغي صحيح عند من يثبت أن لله وجها يليق به سبحانه 
وتعالى على الحقيقة» كما هو عند أهل السنة والجماعةء وبهذا قال المفسر 
السلفي ابن كثير في الآيتين: (عبر بالوجہ عن الذات) مثلاً لذلك مما ثبت 
عن أبي هريرة يه قال: قال رسول الله يله «أصدق كلمة قلها شاعر كلمة 
لبيد: ألا كل شيء ما خلا الله باطل»(ک فقد عبر بالكلمة عن الکلام(. 

وعبر بالوحه دون سائر الصفات؛ لأن الوجه عند العرب أظهر الأعضاء في 
الشاهدق وأجلها قدراء كما حكاه الز ركشي عن ابن عطیة. 

أما الذين لا يثبتون الوحه صفة ذاتیة حقيقية لله عز وحل كالمعتزلة وكثير 
من متأخري الأشاعرة» فان توجيههم ”الوجه“ في النصوص الشرعية على أنه 


)١(‏ انظر: المصدر السابق۳۸/۲. 

؟) سبق آنفا أن البلاغيين يعبرون عن هذا: إطلاق ا جزء عن الکل» وأن هذا الإطلاق لا 
يصح في صفات الله تعالى. 

(۳) تفسير القرآن العظيم”/١55»‏ وانظر: جامع البیان۰ ۰۱۱۹/۱ ومعا م التنزیل٦/۲۲۸۔‏ 

.)۲۲۰٢ح( آخرجه البخاري (ح۳۸۱) ومسلم‎ )٤( 

)٥(‏ هذا هو الشهور عند اللحویین, أن الكلمة موضوعة للمفرد؛ وقد يعبر بها عن الکلام 
والصحیح أن الكلمة موضوعة للجملة أو الجملء كما سبق بيانه» انظر: ۸۷ من 
البحث. ۱ 

رح . انظر: البرهان للز ركشي ؟/5/4. 

(۷) انظر: تفسير ا حرر الوحیز ۳۳۵/۱. 

- ۳۵۹ - 


ععتی الذات» أو من بجاز الزيادة» أو المراد به الشواب والمزاء؛ يراد منه نفي 
الصفة» وهو توجيه يطرد معهم في كل ما ورد فيه الوجه مضافا إلى 
الله عز وجل”". 

وإذا کان هؤلاء كذلك فهل كان الجر جاني والزركشي ينفيان صفة الوجه 
حينما جعلاہ بحازا مرسلاً علاقته ا لحزئیة؟. 

الذي يظهر من منهجهما في تأويل الصفات نفي صفة الوجه» ولذا فليس 
الججاج معهما في ورود ال ماز؛ فإثباته في بعض الآيات لا يلزم منه نفي الوحه 
عن الله عز وجلء وقد قال به بعض السلف كما ذكر سلقا عن ابن كثير؛ وإنما 
الججاج في إثبات الوحه حقيقة لله عز وحل وسيرد هذا لاحقا؛ لکن عدھما 
الوجه في الآيات ها علاقته ا حزئیة يلزم منه إثبات الوحه من صفات الذات» 
والا كيف يعبر عن كل بوصف غير موجود؟!ء فلا يعبر عن الذات إلا با هو 
من صفاتھاء كما قيل في اليد آنفا. والله أعلم. 

وأما ما حكاه الزركشي عمن قال بأن الوحه صلة» فهو دعوى كما ذكر 
الرركشي”"؛ إذ لم يعهد عن العرب زيادة هذه اللفظة» وقد نص أكثر 
النحويين على أن الأسماء لا تراد( كما يتضمن هذا إلغاء وجهه لفظًا ومعنى» 


وأن لفظه زائد ومعناه منتف» ثم إن نعت الوحه في قوله تعالى: « وَیتقیٰ وَجَهُ 


(۱) انظر في الرد عليهم : نقض الدارمي على الريسي۷۰۳/۲» و کتاب التوحيد لابن 
حزية ۰۵۱/۱ ومختصر الصواعق الرسلة/۳۸۷) والرد على منكر صفیٍ الوجه 
والیدین/۷؛. ۱ 

(۲) البرهان للزركشي ۰۲۹6/۲ 

(۲) انظر: البرهان للزركشي ۰۱۰۱/۳ والاتقان۱۹۷/۳. 

= م ب ۳ 


یلك دنل والاگرام 4 دليل على أن الوجه ليس بصلق وهذه من دلالة النظم 
على بطلان الزيادة» وقد عقد في مختصر الصواعق المرسلة - لتعزيز دلالة النظم 
على إرادة الوجه حقيقة وبطلان القول بالزيادة - مقارنة بین النعتين في قوله 
تعالی: ط وَيَبَقَى وَجَهُ ری دو اک والاگرام4 بالرفع» وقوله: « تبرك سم ری زٍی 
الیل والاترام 4 با حر فقال: (تأمل رفع قوله: « ذى ال وكرام 4 عند 
ذکره الوحه» وحره ف قوله: « تببرك اسم رک ذی الل والاگرام 4» فذو: الوحه 
الضاف بالجلال والاکرام لما كان القصد الاخبار عنه» وذي: الضاف إليه 
بالجلال والا کرام في آخر السورة لما كان المقصود عين السمی دون 
الاسم فتأملى". 

أما آية البقرة « فَأَيّتَمًا ولوا تم وَجَهُ الله 4 فقد احتلف فیها أهل السنة 
والجماعة» فمتهم من عدها من آيات الصفات» ومنهم من ۸ يعدها. 

أما من ۸ يعدها فذكر أن معنى الوجه في الآية الجهة والقبلة كما هو في 
لغة العرب" وانتصر لذلك شيخ الاسلام ابن تيمية» واستشهد له بقول الله 
تعالی: « ولکل وِجَهَةُ هو ما 4 قال: (كلتا الآيتين في اللفظ والمعنى 


۰۷۸ الرهن:‎ )١( 
مختصر الصواعق الرسلة/۳۸۷. وانظر: کتاب التوحيد لابن حزعهة۵۲/۱. وقد رجع‎ )۲( 
الواحدي عن القول بالصلة في آية الرحمن عند تفسیره هذه الاية في تفسیره البسيط-‎ 
۰۱۱۵ بخلاف ما ذكره عند تفسیر آية البقرة:‎ »8١/هطوطخم‎ 
. ٩۵1/۱۳ انظر: جامع البيان١/557 » ولسان العرب‎ )۳( 
.۱6۸ ری البقرة:‎ 
- ۳۹۱ - 


متقاربتانء وكلاهما في شأن القبلة» والوحه والجهة هو الذي ذكر في الآيتين 
انا نوليه: نستقبله( كما استدل أيضًا بدلالة السياق (لأنه قال: « قأَيّتمًا 
ولوأ 4 و”أين“ من الظروف» و"تولوا" أي: تستقبلواء فالمعنى: أي موضع 
استقبلتموه فهناك وجه الله» فقد جعل وجه الله في المكان الذي يستقبله. هذا 
بعد قوله: ط ويد شرق فرب 4. وهي الحهات كلهاء كما في الآية الأحرى: 
« فل لله شر والْمَغِْبُ بچدی من یفاء إن صِرّط مُمتقیر 4 فاخبر أن 
الجهات له» فدل على أن الإضافة إضافة تخصيص وتشريف» كأنه قال: جهة 
الله وقبلة اللم. ۱ 

وی مقابل شيخ الإسلام فان تلميذه ابن القيم يرى -كما في مختصر 
الصواعق المرسلة- أن الأولى عد ”الوجہ“ في الآية صفة الله كماهي في سائر 
الآيات الى وردت فيهاء قال: (فإنه قد اطرد بحيئه في القرآن والسنة مضافًا إلى 
الرب تعالى على طريقة واحدة ومعنى واحدء فليس فيه معنيان مختلفان في جميع 
المواضع ؛ غير الموضع الذي ذكر في سورة البقرة » وهو قوله: فَنَمَ وَجَهُ الپ 
وهذا لايتعين حمله على القبلة والجهة» ولا عتنع أن يراد به وجه الرب حقیقة 
فحمله على غير القبلة كنظائره كلها آول)(. 


)١(‏ مجموع الفتاوى"/15. 
(۲) البقرة: ۰۱4۲ 
(۳) الصدر السابق» وانظر: ۱۹۳/۳ من الصدر نفسه فقد ذکر ابن تيمية أن هذا القول 
صح عن مجاهد والشافعي وغیرهما. 
)٤(‏ مختصر الصواعق الرسلد/۳۹۲. 
— ۳۲۲ — 


وانتصر ابن القيم لهذا الرأي من وجوه عديدة» استدل فيها بدلالة اللغة 
والسياق والشرع على أن الأقرب أن يحمل لفظ الوحه في الآية على صفة الله 
سبحانه وتعالی'» كما ذهب إليه ابن باز وابن عثیمین!؟» وما ورد من 
النصوص الى توید ما ذهب إليه ابن القيم قول الني يَلِ: «إن الله أمر بی بن 
زكريا بخمس كلمات ... وذكر منها: وإن الله أمركم بالصلاة, فإذا صليتم 
فلا تلتفتواء فإن الله ینصب وجهه لوجه عبده في صلاته ما ل یلضت>“ 
وقوله يلِ: «إن الرجل إذا قام يصلي أقبل الله عليه بوجهه حتى ینقلسب أو 
یحدث حدث سوء»” » وقوله يلةِ: «إذا كان أحدكم يصلي؛ فلا یبصق قبل 
وجهه. فان الله قبل وجهه إذا صلى»» قال ابن عثيمين: (الراحح أن المراد 
به الو جه الحقیقی؛ لأن ذلك هو الأصلء وليس هناك ما یمنعه وقد آخبر البي 
ل أن الله قیّل وجه المصلي» والمصلون حسب مكانهم يتجهون؛ فأهل اليمن 
يتجهون إلى الشمال» وأهل الشام إلى اطنوب. وأهل المشرق إلى المغرب» 
وأهل المغرب إلى الشرق» لکن الابجاه الذي يجمعهم الکعبة» وكل يتجه إلى 


و حه ام 


(۱) انظر: الصدر السابق. 

(۲) انظر: بحموع فتاوی ابن باز ۳۰۹/۱. 

(۳) انظر: تفسیر القرآن الکریم۱۳/۲. 

(4) آخرجه أحمد قي مسدہ (۱۳۰/4و۲۰۲)» والترمذي (ح۳٦۲۸)‏ عن الحارث 
الأشعري “ہے وقال: هذا حدیث حسن صحیح غریب. 

)٥(‏ آخرجه ابن ماجه (ح۱۰۲۳) عن حذيفة ٹہ وقال البوصبري في الزوائد4/۱ ۳۶: هذا 
إسناد صحیح رجاله ثقات. وحسنه الألباني في صحیح سنن ابن ماحه(ح۸۳۸). 

)٦(‏ آخرجه البخاري (ح4۰)» ومسلم (ح47 5) عن ابن عمرو #كه. 

(۷) تفسير القرآن الکریم۱۳/۲. 

- ۳۷۳ - 


وعلى أي القولين عند أهل السنة فان ”الوجه“ في الآية حقيقة» إما في ا حھة 
عند من ۸ يعد الآية من آيات الصفات, وإما فى صفة الوجه لله عز وجل عند 
من عد الآية من آيات الصفات» ول یروا فيها بحازا ينفي حقيقة الو جه 
عن الله تعالى. 

وقد وردت صفة الوحه ثابتة لله عز وحل في نصوص كثيرة من القرآن 
والسنة» سبق بعضهاء ومنها: ما رواه أبو موسى الأشعري -#ه- عن البي - 
- قال: «ما بین القوم وبين أن ينظروا إلى رهم إلا رداء الكبرياء على 
وجهه في جنة عدن»() وقال ابو موسی فه: قام فينا رسول الله لا بخمس 
كلمات فقال: «ان الله عز وجل لا ينام ولا ينبغي له أن ینام يخفض القسط 
ويرفعه. يرفع إليه عمل الليل قبل عمل النهار. وعمل النهار قبل عمل 
اللیل حجابه النور لو كشفه لأحرقت سبحات وجهه ما انتهى إليه 
من خلقه >', وق دعاء البي يَل: «وأسألك لذة النظر إلى وجهك»”", 
قال ابن خزعة(؟؟ بعد هذا الدعاء: (ففي مسألة البي يي ربه لذة النظر إلى 
وحهه أبين البيان وأوضح الوضوح أن لله عز وجل وجها)”” والله أعلم. 


)۱( أخرحه البخاري (ح4۸۷۸) ومسلم (ح۱۸۰). 

(۲) آحرجه مسلم (ح۱۷۹). 

(۳) آخرجه الامام أحمد (۲54/4) والدسائي (ح۱۳۰۰) والدارمي في النقض (۲۱۳/۲) 
وابن خزعة في التوحيد (۲۹/۱) والحاكم في الستدرك (۵۲4/۱) وصححه ووافقه 
الذهي» وصححه الألباني تی صحیح سنن النسائي (۱۲۳۸). 

)٤(‏ ابر بكر محمد بن ٍسحاق بن خزعة السلمي النيسابوري» إمام الأئمة» وشیخ الاسلام» 
الحافظ الحجة الفقيه اللشافعي» يضرب به المشل في سعة العلم والإتقان» ولد سنة 
(۲۲۳ه) وتوفي سنة (۳۱۱ه). انظر: سير أعلام النبلاء؛ ۰۳۹۵/۱ 

(ه) كتاب التوحيد لابن حزعة۳۰/۱. 

بت ع ۳٩‏ 


۳- ا جاز في مجيء الله وإتيانه. 
في قول الله تعالى: $ وَجَآء رك 4 وقوله تعالى: « أو ياي رت 4 
وقوله: ط یوم يات لا تَكَلّمْ تفسل لا باذنه 4 . ۱ 
وقد ذهب جمع من البلاغيين» منهم السكاكي والعز بن عبد السلام وبدر 
الدين ابن مالك والقزويئ والطيي والعلوي والسبكي والبابرتي والتفتازاني إلى 
أن ابحيء في آية الفجر بحاز بالحذفء إذ الأصل: وحاء أمر ربك(* وقدره 
العز أيضًا بعذاب ربك أو بأس ربك ويرى العز - آیضا- أن بحيء الرب 
بحاز عن حضوره وظهوره للبصائر بعد أن كان غائبًا عنها“. 
وٹی آية هود ذكر التفتازاني أن الإتيان إن كان لله فهو إتيان مره 
وتوجيه ابحيء والإتيان بأنه بجاز على ما ذكره هؤلاء البلاغيون مردود من 
وجوه عدة» سبق ذكرها في مبحث الإيجاز من الفصل الثاني وأوحزها 


.مما يلي: 


.۲۲ الفجر:‎ )١( 

(۲) الأنعام: ۸٥۱۔‏ 

(۳) هود: ۰ ۱۰. 

49 انظر: الفعاح/۳۹۲ وحاز القرآن/؛ ٤٥ء والصباح/۱1۳ والایسضاح/4‎ )٤( 
والتعلخیص/۸۳ء ولطائف البیان/۰۱۰۸ والطراز/٤٦٤ء وعروس الأفراح؛ /۲۳۲ وشرح‎ 
۰۲۰۸/۲ والمطول/5 4۰ والعتصر ۲۳۲/4 والبرهان للز ركشي‎ ۵٩ التلحيص/1‎ 

(ہ) ماز القرآن/4۳. 

رن الطول/۳۰ والختصر ۰۳۶۲/4 

(۷) انظر: ۳۰۷ من البحت. 

- ھ۳ - 


أوها: أنه لا قرينة تدل عليهء سوى دعوى الاستحالة العقلية وهو دليل 
باطل» لأن ما وصف الله به نفسه أو وصفه به رسوله يلك ما هو كمال لا 
نقص فيه بوحه من الوحوه» والعقل جازم بإثبات صفات الکمال للرب 
سبحانه وتعالى» كما عنم أن يصف الله نفسه أو يصفه رسوله يو بصفة توهم 
نصا لا مسمى ولا اسا . 

الثابئي: لو كان الراد عجیء الله وإتيانه بجيء أمره وإتيانه لصرح به» فإن 
التصريح بالأمر في بحيئه وإتيانه مطرد في القرآن؟. 

الثالث: أن حمل الإتيان على الأمر في آية الأنعام يأباه السياق كل الإباء؛ 
فان اللہ عز وجل لا ذكر إتيانه رعا توهم متوهم أن المراد إتيان بعض آياته 

فأزال هذا الوهم ورفع الإشكال بقوله تعالى: $ أو يات رَبك أو ياق بَعض ایت 
وت )» فصار الكلام مع هذا التقسيم والتنويع نصا في معناه لا يحتمل غيب 

الرابع: أن حمل ا حيء والاتیان على الأمر يسقط فائدة التخصيص بذلك 
اليوم؛ لأن أمره سابق بحيئه وإتيانه» كما أن أمره يأتي في كل یوم» كما قال 


یره ےی ہہ :ا( 


(۱) انظر: الصواعق الرسلة۰۲۹۳/۱ ومختصر الصواعق الرسلة۳۰/۲. 
(۲) انظر: ختصر الصواعق الرسلة۰۳۳۹/۲ والعجم الفهرس لألفاظ القرآن الكريم (مادتي: 
أمر وأتى). 
(۳) انظر: الصواعق الرسلة ۰۳۹۵۱۸۹/۱ و۱۱۰۰/۳ ومختصر الصواعق ۰۳۳۹/۲ 
(4) انظر: إبطال التأویلات۰۱۳۱/۱ 
)٥(‏ الرهن: ۲۹. 
- ۳۹۲ - 


الخامس: دلالة النصوص الشرعية من السنة النبوية على أن بحيء الله وإتيانه 
حقيقة على ما يليق به سبحانه وتعالى» والسنة النبوية شارحة ومفسرة لكتاب 
الله عز وحلء كما في حديث أبي هريرة 5ه قال: قال رسول الله : «يجمع 
الله الناس يوم القيامة فيقول: من كان يعبد شيئًا فليتبعه. قال: فيقول 
المؤمنون: هذا مکاننا حتی يأتينا ربناء فإذا جاء ربنا عرضاه» فيأتيهم اللہ 
فيقول: أنا ربكم. فيقولون: أنت ربنا فيتبعونه»”". 

وبهذه الوحوه يتبين أن القول با از في الآيات باطل» وهو حلاف ما عليه 
النصوص الشرعية» وخلاف ما عليه السلف الصاح أهل السنة والجماعة 


أعلم. 


Èv 


و 


(ا) آخرجه البخاري (ح٣۷٦٦و٣٦٣٣۷)ء‏ ومسلم (ح۱۸۲) › والدارمي بسنده في نقضه 
على ا مریسی ۳۶۷/۱ واللفظ له. 
-۷- 


- ا جاز في إضافة النفس إلى الله تعالى. 

وعده الزركشي من إطلاق اسم الجزء على الكلء في قول الله تعالى: 
« وَيُحَدْرَْكُمْ آله تَفْسَدُر 4 وقوله تعالى: ط تَعلَمْ ما فى تقیی ولا أُعَلّمُ ما فى 
قك °4 . 

وإذ تقرر سابقا أن الر ركشي من ينهج في معتقده نهج النافين لحقيقة 
الصفات فإنه وجه بهذا التوجيه هربا من إطلاق النفس على الله عز وحل. 
وهو توحیه يرد عليه ما يلي: 

أولاً: أنه قد ثبت في النصوص الشرعية إطلاق انس على اله عر وجل ۾ 
كما في هذه الآيات» وی قوله تعالى: « کتب ربکم على كه تفیه آَلرَحَمَةَ 4 ون 
الحديث القدسي: «إئ حرمت الظلم على نفسي.. ۴ 
القدسي: «أنا عند ظن عبدي بي وأنا معه إذا ذکرۓ؛ فان ذکری في نفسه 
ذكرته في نفسي»7", وي دعاء البي پل «وأعوذ بك منك. لا أحصي ثناءا 
عليك» أنت كما أثنيت على نفسك»(*. 


»> و ا حدیث 


.۲۸ آل عمران:‎ )١( 
.۱۱> الائدة:‎ )( 
.۳۸ ؛و۲١١/٢يشكکررزلل انظر: البرهان‎ )۳( 
انظر: صفات الله عز وحل/۳۰۵.‎ )٤( 
(ھ) الأنعام: ع ه.‎ 
أخرحه مسلم (ح۲۰۷۷).‎ )0( 
.)۲۱۷۰2( آخرجه البخاري (ح٢۷۰))ء ومسلم‎ )۷( 
آخرجه مسلم (ح4۸).‎ )۸( 
- ۳۹۸ - 


ثانيًا: أن اس تطلق في لغة العرب ويراد بها الذات» قال في العين: (كل 
إنسان تفس حتى آدم عليه السلام» الذكر والأتشى سواء. و کل شيء بعينه: 
أفس)» وفي اللسان: (وكفس الشيء: ذاته)» وفي اللسان أيضًا: (قال أبو 
إسحاق: الَفْس في كلام العرب يجري على ضربين... قال: والضرب الآخر 
معنى النفس فيه معنى جملة الشيء وحقيقته» تقول: قتل فلان نفسه وأهلك 
نفسه أي: أوقع الإهلاك بذاته كلها وحقيقته)”"» وفي الكليات: (النّفْس: هي 
ذات الشيء وحقيقته» وبهذا تطلق على الله تعالی)* وهذا هو المراد بلفظ 
”النفس“ عند جمهور أهل السنة والجماعة: ذات اللہ سبحانه وتعالى المنصفة 
بصفاته» كما ذكر شيخ الاسلام ابن تيمية» وقال: (ليس الراد بها ذانًا منفكة 
عن الصفات» ولا الراد بها صفة للذات. وطائفة من الناس يجعلونها من باب 
الصفات» كما يظن طائفة أنها الذات احردة عن الصفات» وكلا 
القولین عطام“. 

وبذلك يتبين أن الآيتين لا بجاز فيهماء والله أعلم. . 


)١(‏ العین ۲۷۰/۷ مادة (ن ف س). 
(۲) لسان العرب٦/٣۲۳‏ مادة (ن ف س). 
(۳) المصدر السابق٦/۲۳۳.‏ 
(غ) الکلیات/۷٩۸.‏ 
(5) مجموع الفتاوی۲۹۲/۹ وانظر: نقض الدارمي على المريسي۷/۲٤۸»‏ وشرح کتاب 
التوحيد من صحيح البخاريی۲۱۱/۱. 
- ۳۹۵ - 


ه- المجاز في صفة العين لله عز وجل. 

وعدها الزركشي من باب إطلاق اسم آلة الشيء عليه» واستشهد ھا 
بقول الله تعالل: « ری بأعَییها 4 . 

قال: (أي: + رأى مناء لما كانت العين آلة للرؤية)7". 

وهذا توحیه موافق لقول المفسرين من أهل السنة والجماعة”"؛ إلا أن 
الزركشي انساق إلى هذا التوجيه موافقة لمذهبه في نفي صفات الله ال توهم 
التجسيم كما يدعي © 

والفرق بين ما قاله الفسرون من أهل السنة وما قاله الزركشيء أن 
المفسرين فسروا العين في الآيات بلازمهاء مع إثباتهم لله عينين على ما يليق به 
سبحانه وتعالى» ولم يريدوا بهذا التفسير نفي حقيقة العين لله تعالى) أما 
الزركشي فإنه ينفي أن يكون لله عينان حقيقة» ولكن المعنى عندہ: الرؤية 
والادراك والله أعلم. 

وقد أثبتت النصوص الشرعية أن لله عبز وحل عينين تليقان به سبحانه 
وتعالى على سبيل الحقيقة» كما في هذه الآيات» وفي قول الني ويهُ: «إن الله 


(۱) القمر: ۱6. 

(۲) البرهان للز رکشي ۳۹۷/۲ وانظر: ۲۱۵. 

(۲) انظر في تفسير سورة طه/۳۹) وسورة الطسور/4۸) وسورة القمر/۱4: جامع 
البیان ٤۱۳/۸‏ و ۰۰/۱۱ هو۳ه ‏ ومعام التتزیل۲۷۲/۵ و ۳۹۹/۷ 4۲۹ وتفسیر 
القرآن العظیم۲۸۹/۰ و ۳۸/۷ و۰1۷۷ 

۰۲۱۰/۲ انظر: البرهان للز ركشي‎ )٤( 

(ه) انظر: مجموع فتاوی ورسائل ابن عثیمین؛ /۲۷۰. 

Yo 3 


لا یخفی علیکم. إن الله ليس بأعور - وأشار بيده إلى عينه- وان السسیح 
الدجال أعور عين الیمنی. كأن عينه عنبة طافیة»( فقوله: «ليس بأعور» 
بیان أنه بصير ذو عینین بخلاف الأعور“. 


)١(‏ آخرجه البخاري (ح۷4۰۷). 

(۲) انظر: نقض الإمام الدارمي على ا مریسي۳۲۷/۱ء وكتاب التوحيد لابن خزيعة١45/1)‏ 
وفتح الباري۰۳۹۰/۱۳ ومجموع فتاوى ورسائل ابن عثيمين .١ ٠١/١‏ والأعور هو: من 
ذهب بصر إحدى عينيه. انظر: القاموس احیط ۱۳۸/۲ والعجم الوسیط/٦٦٦‏ مادة 
رع و ر). 

- ۳۷۱ 


جر ویر جي 
ہے 2 لروعی 


ت .11و ۵۵۱۸ ۲۲۱ 


-٦‏ المجاز في نظر الله سبحانه وتعا ی. 


ع مه 


فيه قول الله تعالى: « إن لين يرون بعهد الله وَأَيْمَهِمْ نما قلبلاً أوتبلك لا 
عَلَقَ لَهُم فى الخره وا يُكَلِمُهُمْ ا ولا َر لم يوم الْقِيسَةِ74". 

قال الزمخشري في الآية: (بحاز عن الاستهانة بهم والسخط عليهم» تقول: 
فلان لا ينظر إلى فلان» تريد نفي اعتداده به وإحسانه إليه... فإن قلت: أي 
فرق بين استعماله فيمن يجوز عليه النظر» وفيمن لا يجوز عليه؟ قلت: أصله 
فيمن يجوز عليه النظر الكناية؛ لأن من اعتد بالإنسان التفت إليه» وأعاره نظر 
عينيه» ثم كثر حتى صار عبارة عن الاعتداد والإحسان؛ ون ۸ يكن ثم نظرء 
ثم حاء فيمن لا يجوز عليه النظر جردا لمعنى الإحسان محارًا عما وقع كناية عنه 
فيمن يجوز عليه النظر)”". 

ذكر السبكي في مسألة اشزاط القرينة للكناية قول الزمخشري هذاء ثم 
قال: (فجعله الزمخشري في حق من لا يجوز عليه النظر بحازا» وقي غيره أصله 
كناية ثم كثر فصار جاژاء فدل على أنه حيث تمكن الحقيقة تصح الكناية 
واحاز جميعًا بحسب الإرادة؛ فإن أردت نفي النظر ليدل على نفي الاعتداد 
فكناية» ون استعملته في نفي الاحسان كان محارً)7". 


(۱) آل عمران: ۷۷. 
(۲) الکشاف ۳۱۹/۱. 
(۳) عروس الأفراح؛/۲۱. 
— ۳۱۷۲ 


وم يعقب السبكي على قول الزخشري, فكأنه يوافقه في توجيهه للآية» 
إلا أن الزركشي تنبه إلى ما يرمي إليه الزخشري بتوحيهه فتعقبه بقوله: روهنا 
بناء على مذهيه الفاسد في نفي الرؤية)(© 

وقد ثبت في النصوص الشرعية أن الله يبصر ويرى وينظر على الحقيقة» 
وليس فيها ما يصرف عن الحقيقة إلى غيرها سواء كان بجازًا أو كناية. 

ومن هذه النصوص قول الله سبحانه وتعالل: ط إن آنه كان میا يَصِيرًا 4( 
وقوله سبحانه وتعا ی: « ليس کیقله. شى وَهوَآَلسَمِيمٌ الْمَصِيرٌ4”"» وقوله: 
« إن مَعَكُمَاأَسْمَعُ ور 4 وقوله: ط اَلَو يَعْمَ بان اه رى 4 وقوله: 
الى يَرَنكَ حِينَ تَقُومُ ۳4 وقال الرسول و في حديث جبريل المشهور لما 
سأله عن الاحسان: «أن تعبد اللہ كأنك تراه» فان لم تكن تراه ؛فانسه 
يراك...»"» وقال انس بن النظر 5ه : «لین الله أشهدني قتال المشركين؛ 


:۲۰/۲ البرهان للز ركشي‎ )١( 

(۲) النساء: ۵۸. 

(۳) الشوری: ۰۱۱ 

)٤(‏ طه: 5غ. 

(ھ) العلق: .١54‏ 

(5) الشعراء: ۰۲۱۸ 

(۷) آحرجه البخاري (ح۰ه) ومسلم (ح اوف). 

 )۸(‏ أنس بن النضر بن ضمضم الأنصاري الخزرجي ذه عم أنس بن مالك ه؛ غاب عن 
قتال بدر فقال قولته هذه. فأبلى بلاء حسنا في غزوة أحدء وقتل یومعذ ه. انظر: 
الإصابة ۰۲۸۱/۱ 

— ركان 


ليرين الله ما آصنع»( وعن أبي هريرة ذه أن رسول الله ليه قال: «لا ينظر 
الله يوم القيامة إلى من جر زاره بطرًا»”". 

وما يستدل به على إثبات النظر والرؤية حقيقة لله عز وحل قول إبراهيم 
الفلا و ينبت لِم تَعَبّدُ ما لا يَسْمَعُ ولا يُبِصِرُ ولا يُعْنى عَنكَ شيعا 74 فالمعبود 
الحق هو من اجتمعت فيه صفات الکمال, ومنها السمع والبصر(. 

قال قوام السنة الأصبهاني”: (ذکر ما امتدح اللہ عز وحل به من الرؤية 
والنظر إلى حلقه) ثم ذكر بعض النصوص في ذلك» وقال: (فواحب على كل 
مومن أن يثبت من صفات الله عز وجل ما أثيته الله لفسه» وليس يمؤمن من 
ينفي عن الله ما أثبته الله لنفسه فی كتابه» فرؤية ال خالق لا يكون كرؤية 
المحلوق» وسمع الخالق لا يكون كسمع المخلوق» قال الله تعالى: « قَسَيرّی ال 


جر ۳۳ ۳ ۳4 ےد ۳ ۳ )06 
محر وَرَسُولَهُد والموّینون 4" . 


)١(‏ آخرجه البخاري (ح۲۸۰۵) ومسلم (ح۱۹۰۳). 

(۲) آخرجه البخاري (ح۰۷۸۸) ومسلم (ح۲۰۸۷). 

(۳) مریم: 4۲. 

)٤(‏ انظر: الحجة في بیان احجة۱۷۹/۱. 

(0) أبو القاسم إسماعيل بن محمد بن الفضل القرشي الأصبهانيء الملقب بقوام السنة, الامام 
العلامة الحافظ شيخ الإسلام» وقدوة أهل السنة في عصره من أئمة العلم بالتفسير 
والفقه والعربية» ولد سنة (40۷ه) وتو سنة (5اهه). انظر: سير أعلام 
النبلاء ۰ ۰۸۰/۲ 

۰۱۰۰ سورة التویة:‎ )٦( 

- ۳۷ - 


وليس رؤية الله تعا ی أعمال بني آدم كرؤية رسول الله يل والمؤمنين وان 
كان اسم الرؤية يقع على ا حمیعء وقال تعالى: ‏ یلم تَعْبدُ مَا لا یسم ولا 
يُبَصِرٌ 4 . حل وتعالى عن أن يشبه صفة شيء من حلقه صفته أو فعل أحد من 
حلقه فعله فالله تعالى يرى ما تحت الثری وما تحت الأرض السابعة السفلى 
وما في السماوات العلى» لا يغيب عن بصره شيء من ذلك ولا يخفى» يرى ما 
في جوف البحار وبشجها كما یری ما في السماوات» وبنوا آدم يرون ما قرب 
من أبصارهم ولا تدرك أبصارهم ما يبعد منهم لا يدرك بصر أحد من 


الآدميين ما یکون بينه وبینه حجاب. وقد تتفق الأسامي و تختلف العاني) 7 


والله أعلم. 


)١(‏ الحجة في بيان احجة۱۸۱/۱. 
- ۳۷۵ - 


جں ”سے 3ای 
هه حص ؛ رو یې 


۷- المجاز في صفة الکر الضاف إلى الله تعالى. 

ومما ورد یق هذه الصفة قول الله تعا ی: $ وتک وا وم ڪر ]20 و لله حير 
مور ۳ مرو رع 31 ۹9 
آمیکرین 4 وقوله: « ومکزوا مرا وَمَكَرنَا نکرا وهم لا ففزورت 4 
وقوله: « أَفَأيئُوا مکر الو فلا یم مَ ڪر امه إل الْقَوْمُ آلخدیرون 4 . 

وقد ذهب العز بن عبد السلام وابن النقیب والقزويئ والز ركشي إلى أن 
المكر الضاف إلى الله عز وحل ليس على حقيقته» وإنما هو بحاز عن العقوبة؛ 

وعد السبكي في موضع والز ركشي صفة المكر في آينِ آل عمران والنمل 
من محاز المقابلة» قال الزركشي: (حمل اللفظ على اللفظ فخحرج الانتقام بلفظ 
الذنب؛ لأن الله لا ,عکی(. 

واعرض السبكي في موضع آخر على عد الکر من بحاز المقابلة باية 
الأعراف (فانه لم یذ کر قبله ولا بعده مکر الادمي فلا مقابلق! ۹ والاعتراض 
لا على كونه بجاڑا؛ وإنما على عده من بحاز المقابلة فليتنبه؛ لأن السبكي يرى 
أن نسبة الکر إلى الله تعالی (ولو وقع استعماله وحده فهو بجاز على الصحیح) 
كما قال . 


.٥٤ آل عمران:‎ )١( 
ه٠ (؟) التمل:‎ 
.۹۹ الأعراف:‎ )۳( 
جاز القرآن/۲۰۹ و44۲ ومقدمة تفسیر ابن النقیب/۳۹ والایضاح/4۰۰) والبرهان‎ )4( 
۳/۲ للر ركشي‎ 
(ه) عروس الأفراح۱۸۰/۳ء و۳۸/4و4 والبرهان للز رکشی ۳۹۷/۲ء.‎ 
رم عروس الأفراح٤/۳۸ء وانظر: اللإاکسیر /٦٦ء وختصر الصواعق الرسلة/۲۸۹ و۰۲۹۲‎ 
عروس الافراح۱۸۰/۳.‎ )۷( 
- ۳۷ - 


إلا أن الزركشي ردا على هذا الاعتراض ذكر أنه (وإن ۸ يتقدم ذكر 
مكرهم في اللفظ. لکن تقدم في سياق الآية قبله ما يصير إلى مكرء والمقابلة لا 
یشترط فيها ذكر المقابل لفظا؛ بل هو أو ما في معنام( وهذا الرد فيه نظر؛ 
لأن المصطلح عليه في القابلة ذكر ا حقیقة بلفظها لا معناهاء كما قال السبكي 
في رده على ابن سنان الخفاجي”": (قد أغرب الخفاحي فقال في سر 
الفصاحة(: إن قوله تعالى: « فَبَيْرَهُم داب لیم 4 من بجاز القابلة؛ لأنه ما 
ذكرت البشارة في المؤمنين في آية أحرى» ذكرت في الكافرين» وهذا يقتضي 
أن بجاز المقابلة لا یشترط فيه ذكر الطرف الحقيقي لفظًاء بل یسمی كل اسم 
ثبت لأحد التقابلین حقيقة أطلق على مقابله مجارّاء وفي هذه التسمية نظر؛ 
لأنها مخالفة لاصطلاح الناس)0. 

وعلى أي القولين فان صرف لفظ المكر عن حقيقته إلى المحاز لا دليل عليه 
إلا ما يعتقده هولاء من نفي الصفة عن الله عز وحل» واستحالتها عليه عقلاًء 
وظنهم أن المكر مذموم على الاطلاق. 


.۳۹۷/۲ البرهان للزركشي‎ )١( 

(۲) أبو محمد عبد الله بن محمد بن سعيد بن سنان الخفاجي» أديب شاعر معتزلي» ولي قلعة 
عزازء ولد سنة (؟1471ه) وتو مسمومًا سنة (455ه). انظر: الأعلام١‏ /۱۲۲ء 
ومعجم الولنین۲۸۰/۲. 

(۲) انظر: سر الفصاحة/۱۳۳ء وهذا القول نقله عن أبي بكر الصولي. 

.٠٤ آل عمران: ۰۲۱ والتوبة: ۳4 والانشقاق:‎ )٤( 

(ه) عروس الأفراح٤/٤١ء‏ وانظر: الإكسير/5”. 

- ۳۷۷ - 


وقد احتمل العز وبعض من تبعه (أن يكون مكر الله حقیقیّا؛ لأن الکر هو 
التدبير فيما يضر ا خصم خفیةء وهذا متحقق من الله عز وجل باستدراجه إياهم 
بنعمه مع ما أعده هم من نقمه). 

ومع أن هذا الرأي لا يعدو أن يكون احتمالاً مقدمًا عليه اٹماز؛ إلا أن 
السبكي لم يرتضه» فلا يصح عنده هذا الاحتمال» قال: (لأن التدبير - أيضًا- 
يستحيل نسبة حقيقته إلى الله تعا ی)”ء تعالى الله عن ذلك علوًا کبیر(. 


)١‏ انظر: مجاز القرآن/۲۰۹ و 4۲ ومقدمة تفسير ابن النفیب/۳۹ والایضاح/۰۰) 

(۲) عروس الافراج؛ /۳۸. 

۳( شى يکي عن الله عز وحل هیر وقد أثبتتها النصوص الشرعية. في قول الله 
سبحانه: « ثُمٌ استوی على العر شی دیز مره [یونس/۳] ۰ وقوله : يُدَيْرُ مر بهل 
الات لعلکم بلقاء ریک وو 4 الرعد/٢]ء‏ وقوله: « يُدَيٌ الْأمْر مرت الکمّاء إلى 
آلازض 4 [السجدة/]» بل إن الشرکین آثبتوا هذا التدبير لله عز وجل حيث قال الله: 
$ فل من رفک ین آلسماء والازض من يَمْلِكُ آسَمع والانص ومن رج آلْحىّ من میب 
ور میت برت اي ومن من يد الک فُسَيَقُولُونَ هل اقلا تَكْقُونَ 4 [یونس/۳۱]. 
وأما ما ذکره السبكي وغیره من تأویلات واعتراضات فانما هو مبي على النهاج 
العقدي الخالف للحق فى صفات الله وأفعاله» وهو یتفق مع نفي الاشاعرة للحکمة 
والتعلیل في افعال الله تعالى؛ لأن التدبیر هو: تصریف الامور على ما یوجب حسن 
عواقبها؛ قال السبكي بعد نفیه نسبة التدبير إلى الله: (قال ا لحوھري: التدبير في الأمر: أن 
ينظر إلى ما تؤول إليه عاقبته» وقال الراغب: هو التفكر في دبر الأمور» وقال الغزالي: 
هو جودة الروية في استنباط الأصلح» وهو على الله حال)» فما لم تدركه العقول 
القاصرة يستحيلونه على اللہ مع أن المشركين الذين خاطبهم الله بلغتهم أجابوا على 
حد ما خاطبهم الله به إثبائًا لا نفیّاء فأقرهم الله على ذلك» وجعله من علامات الرشد 
والتقوى لمن أرادهماء والله أعلم. 

- ۳۷۸ - 


وهذا الذي ذكروه بصيغة الاحتمال هو الحق» وهو ظاهر اللفظ في المعنى 
الموضوع له إذ المكر هو: التوصل إلى إيقاع الخصم من حيث لا يشعر» 
ويوصف به الله في مقام المدح» لا على الإطلاق» كما سبق بيانه في مبحث 
الإيجاز والاطناب من الفصل الثاني”". 

وني ختصر الصواعق کلام تام حول وصف الله عز وحل بهذه الصفة 
وغيرها من الصفات الي غلب استعمال العامة فا في العاني الذمومة» كالمكر 
وا خداع والاستهزاء والکید قال فيه بعد أن ذكر جملة من الآيات فيها: (لما 
كان غالب استعمال هذه الألفاظ في المعاني المذمومة ظن المعطلون أن ذلك هو 
حقیقتھاء فإذا أطلقت لغير الذم كانت محارًا. والحق حلاف هذا اللن» وأنها 
منقسمة إلى محمود ومذموم» فما كان منها متضمئًا للكذب والظلم فهو 
مذموم» وما كان منها بحق وعدل وبحازاة على القبيح فهو حسن ممدوح؛ فإن 
المخادع إذا خاد ع بباطل وظلمء حسن من المحازي له أن يخدعه بحق وعدل» 
وكذلك إذا مكر واستهزا ظالما متعدیّاه كان المكر به والاستهزاء عدلا 
حسنًا...) ثم قال: (فعلم أنه لا جوز ذم هذه الأفعال على الاطلاق كما لا 
تمدح على الإطلاقء والمكر والكيد والخداع لا يذم من جهة العلم ولا من 
حهة القدرة» فان العلم والقدرة من صفات الكمال؛ وإنما يذم ذلك من جهة 
سوء القصد وفساد الإرادة» وهو أن الماكر المحادع يجور ويظلم بفعل ما لیس 
له فعله أو ترك ما جب عليه فعله)» ثم قال: (والمقصود أن الله سبحانه لم 


)١(‏ انظر: لسان العرب۱۸۳/۶ مادة رم ك ر). 
(۲) انظر: ۳۲۲ من البحث. 
- ۳۷۹ - 


يصف نفسه بالكيد والمكر والخداع إلا على وحه الجزاء لمن قعل ذلك بغير 
حقء وقد علم أن ا حازاۃ على ذلك حسنة من المخلوق» فكيف من الخالق 
سبحانه» وهذا إذا نزلنا ذلك على قاعدة التحسين والتقبيح العقلیین؛ وأنه 
سبحانه منزه عما يقدر عليه ما لا يليق بکماله ولكنه لا يفعله لقبحه وغناه 
عنه» وإن نزلنا ذلك على نفي التحسين والتقبيح عقلا؛ وأنه يجوز عليه كل 
مکن ولا يكون قبيحًاء فلا يكون الاستهزاء والمكر والخداع منه قبيحًا ألبتة 
فلا عتنع وصفه به ایتداء» لا على سبيل المقابلة على هذا التقدير» وعلى 
التقدیرین فإطلاق ذلك عليه سبحانه على حقيقته دون بحازه)”"» والله آعلم. 


)١(‏ مختصر الصواعق الرسلة/۲۹۲. 
PAs —‏ 


م - الجاز ف صفتي الاستهز اء والسخرية. 
ونما ورد في هاتين الصفتين قول الله تعالى: « وَإِذَا لقا نين : انوا قَالُوَأ 


امنا وا لوا إن شیم قالوا نا معکم نما خن م مُسَتَبرءُونَ (چ) الله : زئ ہم 


ا ی یعمهون ۳ 3 7 تعالى: ۾ ادت تلطست آشطومت 


بو 


الله م 00000 
وقد وجه الزملکانی الاستهزاء المسند إلى الله عز وجل على أنه بحاز مرسل 
لعلاقة القابلة( ووجهه العز على أنه من التجوز بلفظ السبب عن المسبب 


فقال: (سمى عقوبة استهزائهم استهزاء لأنها مسببة عن استهزائهم)(* وهذا 
التوحيه من العز هو في الحقيقة بحاز مقابلة كما ذكر الزملكاني. 

وأما لفظ السخرية الضاف إلى الله في آية التوبة فوحهه العز يما وحه به 
الاستهزاء قال: (من بحاز تسمية المسبب باسم سببه» فان سخريته مسببة عن 


سخریتهم)(. 


وتوجیه هولاء البلاغیین لألفاظ الاستهزاء والسخرية السندة إلى الله 
عز وحل» هو کتوحیه صفة الکر في المسألة السابقة» إذ یوول إلى اطلاق نفي 


(۱) البقرة: 4 .١5-١‏ 
(۲) التوبة: ۰۷۹٩‏ 
(۲) انظر: البرهان للزملكاني/۱۰۳. 
)٤(‏ از القرآن/۲۰۹ وانظر: 48۲ من الصدر نفسه. 
)٥(‏ الصدر السابق/44۱. 
- ۳۸۱ - ۱ 


هذه الصفات عن الله عز وحل وما قيل هناك يقال أيضًا هناء فالاستهزاء 
والسخرية ليستا عيبًا وعبئًا وظلمًا على الإطلاق؛ بل هما في مقامهما حق 
وعدلء إذ الاستهزاء في كلام العرب معناه كما يقول الطبري: (إظهار 
الستهزی للمستهزأ به من القول والفعل ما يرضيه ظاهرًاء وهو بذلك من قيله 
وفعله به مورثه مساءة باطنًا)» قال: (وكذلك معنى الخداع والسخرية 
والکی(» ثم بين أن استهزاء الله على هذا المعنى حق وعدل فهو يظهر 
للمنافقين من الأحكام في الدنيا حلاف الذي لهم عنده في الآحرة» كما أظهروا 
لبي يي والومنین في الدين ما هم على خلافه في سرائرهم؛ قال: (والله جل 
حلاله مع إظهاره ما قد أظهر هم من الأحكام الملحقتهم في عاجل الدنيا 
واحل الآخرة إلى حال تمييزه بينهم وبين أوليائه» وتفريقه بينهم وبینهم» معد 
هم من أليم عقابه ونکال عذابه» ما أعد منه لأعدى آعدائه وشر عباده» حتی 
ميز بينهم وبين أوليائه» فألحقهم من طبقات جحيمه بالدرك الأسفلء كان 
معلومًا أنه حل ثناؤه بذلك من فعله بهم وإن كان جزاء هم على أفعالهم 
وعدلاً ما فعل من ذلك بهم لاستحقاقهم إياه منه بعصيانهم له- كان بهم با 
أظهر حم من الأمور الى أظهرها غم: من إلحاقه أحكامهم في الدنيا بأحكام 
أوليائه وهم له أعداءء وحشره إياهم في الآخرة مع المؤمنين وهم به من 
الکذین إلى أن ميز بينهم وبينهم- مستهزئاء وبهم سا حراء وهم خادعاه وبهم 
ماكرًا. إذ كان معنى الاستهزاء والسخرية والمكر والخديعة ما وصفنا قبل» دون 
أن يكون ذلك معناه في حال فيها الستهزی بصاحبه له ظا مء أو عليه فيه غير 


(۱) جامع البیان .۱٦٦/١‏ 
- ۳۸۲ - 


عادل» بل ذلك معناه في كل أحواله؛ إذا وجدت الصفات الي قدمنا ذكرها في 

معنى الاستهزاء وما أشبهه من نظائره» وبنحو ما قلنا فيه روي الخبر عن ابن 
عباس ') ورواه بإسناده عن ابن عباس ذه في قوله: « ال می بخ 4 قال: 
(يسخر بهم للنقمة منهم)'". 

ثم آورد دوافع القائلين باٹماز في مناقشة لطيفة فقال: (فإن لجأ إلى أن 
يقول: إن الاستهزاء عبث ولعب» وذلك عن الله عز وجل منفي» قيل له: إن 
كان الأمر عندك على ما وصفت من معنى الاستهزاء أفلست تقول: الله 
يستهزىء بهم» وسخر الله منهې ومكر الله بهم وان لم يكن من الله عندك 
هزء ولا سخرية؟» فان قال: لا؛ کب بالقرآن وحرج عن ملة الاسلام. وإن 
قال: بلى؛ قيل له: أفتقول من الوجه الذي قلت: الله یستهزیء به وسخر 
الله منهم: يلعب الله بهم ويعبث» ولا لعب من الله ولا عبث؟! فان قال: نعم؛ 
وصف الله عا قد أجمع المسلمون على نفيه عنه» وعلى تخطئة واصفه به 
وأضاف إليه ما قد قامت الحجة من العقول على ضلال مضيفه إليه. وإن قال: 
لا أقرل يلعب الله بهم ولا يعبث» وقد أقول يستهزىء بهم ویسخر منهم؛ 
قيل: فقد فرقت بین معنى اللعب والعبث» وافزء والسخرية والکر والخديعة» 


)١(‏ أبو العباس عبد الله بن العباس بن عبد المطلب 5ه وعن أبيه» ابن عم البي يِه حبر 
الأمة وترجمان القرآن» أسلم صغيرًا قبل الفتحء وهاحر بعده دعا له البي ولو أن يفقهه 
الله في دينه ويعلمه تأويل کتابه» وقد ولد في الشعب قبل الهحرة بثلاث سنین» وتوف 
سنة (۷۸ھ) وقيل غيرها. انظر: سير أعلام النبلاء۳۳۱/۳ والإصابة71/4١.‏ 

(۲) جامع البیان١۷/۱٦۱ء‏ وانظر: تفسير القرآن العظیم ۰۱۸/۱ 

- ۸۳۔ 


ومن الوحه الذي حار فيل هذا و م یج قیل هذا افترق معنياهماء فعلم أن لكل 
واحد منهما معنى غير معنى الآخر)” '". 

ولابن تيمية رد على القائلين باجاز في الآيات قد سبق ذكره فلیرجع إليه 
وإلى رد ابن القيه”2. وبذلك يتبين أن ألفاظ السخرية والاستهزاء المسندة إلى 
الله عز وجل حقیقة لا از فيهاء والله أعلم. 


ری جامع البيان ۱٦۸/١‏ وانظر: الحجة في بیان ا حجحة۸/۱٦۱.‏ 
(۲) انظر: ۳۲۳ و۳۷۹ من البحث. 
- ۳۸6 - 


۳ 23 
سں 9ے اج 
سکس کے دجن( (روعیی 


4 اجاز في صفة اخداع. 

وهي ف قول الله تعا ی: « إن الَمتفقین درون الله وهو خدعْهم 4 . 

وقد ذكر العز بن عبد السلام وتبعه ابن النقيب أن في توجيه الآية مذهبين: 

الأول: أن مخادعة المنافقين لله من مجحاز الحذف» وتقديره: يخادعون رسول 
الله واللله حادعهم. فيكون خداع الرسول 4# حقيقياء أما حداع الله تعالى 
إياهم فیجوز أن يكون من جاز التعبير بلفظ السبب عن المسبب» ويجوز أن 
يكون من جاز التشبیه .كعنى أن يعاملهم معاملة المخادع ما أحفاه عنهم من 
إرادة إضرارهم وإهلاكهم؛ ویجوز أن يكون حقيقة كما ذكر في الکر(. 

الذهب الثابي: أن تكون مخادعة المنافقين لله من محاز التشبيه؛ .ععنی أنهم 
يعاملونه معاملة المحاد ع» ويكون حداع الله إياهم من بحاز القابلة» ویجوز أن 
يكون من بحاز التعبير بلفظ السبب عن المسبب» فيكون من از اٹماز؛ لأن 
مخادعتهم بحازية بحوز بها عن شبيههاء فكان إطلاق اللفظ عليها من مجاز 
التشبيه» وعلى مسببھا من بحاز التسبیب . 

وخلاصة ما ذكره العز وابن النقيب أن نسبة الخداع إلى الله عز وجل فيها 
توجیهان: 

الاول: أن نسبة الخداع إلى الله عز وجل اما أنه بحاز مرسل علاقته السيبية 
أو القابلت واما أنه استعارة. 


(۱) النساء: ۰۱۲ 

(۲) انظر: بجاز القرآن/۰۲۰۹ ومقدمة تفسیر ابن النقیب/۳۱. 

(۳) انظر: بحاز الفرآن/۲۱۰ و 44۲ ومقدمة تفسير ابن النقیب/۳۷. 
- ۳۸۵ - 


وهذا التوجيه ابحازي يؤول إلى نفي صفة ال خداع عن الله عز وجل ظنا 
أنها من صفات النقص والعيب على الاطلاق» كما قيل في صفات المكر 
والاستھزاء و السخرية. 

والتوجيه الثايي: أن حداع الله عز وجل حقيقة لا جماز فيه لأن النداع - 
كما قيل في المكر- تدبير فيما يضر الخصم خفية» وهذا متحقق من الله تعال 
لاستدراجه إياهم .ما أحرى عليهم من نعمه مع ما أعد هم من نقمه. 

وهذا التوحيه هو الصحیح؛ لأنه حمل للفظ على حقيقته» ولا یحمل اللفظ 
على ا جاز إلا بقرينة صارفة له عن حقيقته» وليس هنا ما يصرف إلا ما ین 
من الخداع أنه صفة نقص وعیب؛ ولا يصح حعل الخداع صفة نقص على 
الاطلاق. إذ الخداع في مقامه حق وعدل» كما قيل في المكر والسخرية 
والاستهزاء. 

قال ابن القيم بعد أن ذكر آيات في صفي المكر والكيد: (وقد قيل: إن 
تسمية ذلك مكرًا و کیدا واستهزاء وخداعًا من باب الاستعارة ومجاز القابلف 
نحو: $ وجَرَوا سيكو سَيْعَةٌ یلها 4 ونحو قوله: $ فَمَنِ أَعْتَدَى علیکم فَأَعتَدُوا 
عَلَيْهِ بل ما آغتدی عَلَيكُمَ 74 وقيل - وهو أصوب-: بل تسمية ذلك 
حقيقة على بابه؛ فان المكر: إيصال الشيء إلى الغير بطريق حفي» وكذلك 
الكيد والخادعت. ولكنه نوعان: قبيح وهو إيصال ذلك عمن لا يستحقه. 
وحسن وهو إيصاله إلى مستحقه عقوبة له فالأول مذموم والثاني ممدوح, 
والرب انا يفعل من ذلك ما يحمد عليه عدلاً منه وحکمت؟ والله أعلم. 


.٤١ الشورى:‎ )۱( 

(۲) البقرة: ۰۱۹4 

(۴) إعلام الرقعین ۲۱۸/۳ وانظر: صفات الله عز وحل/۱۲۹. 
- ۳۸۷ - 


۱ المجاز في صفة القدرة.‎ -٠ 

في قول الله تعال: وهو على کل هی يڙ . 

وقد استشهد العلوي بهذه الآية على تسمية الكل باسم الحزءء فقال ذاكرًا 
أحد الوجوه الي يرد عليها المحازات المفردة: (وثامنها: تسمية الكل باسم 
ابلزی كإطلاق لفظ العموم مع أن المراد منه الخنصوصء كقوله تعا ی: « وَهُوَ 
على کل سىء فَيرٌ 4» فقد حرج من هذا كثير من الوحودات الي لا يقدر 
عليهاء فالعموم صار ججاڑًا في اخصوص)؟. 

إن قول العلوي: (فقد حرج من هذا كثير من الوحودات الي لا يقدر 
عليها) هو مدار توجيهه البلاغي» فأي موحودات خرحت عن قدرة الله تعالى 
حتى صار العموم أو الكل في الآية غير مراد؟! 

م يكن العلوي ليغيب عنه وهو يوجه الآية أصوله الاعتزالية لینتصر ها 
وينافح عنهاء حتى ولو كان هذا التوجيه فيه بعدء مادام هذا التوجیه يخدم 
العتقد ويدافع عنه» قال المرتضي بعد أن ذكر بعض الآيات في بحيء الله 
وإتيانه: (ولابد مع وضوح الأدلة على أنه تعالى ليس بحسم واستحالة الانتقال 
الذي لا يجوز إلا على الأحسام عليه من تأول هذه الظواهر والعدول عما 
يقتضيه صريح ألفاظهاء قرب التأويل أو بعد" والعلوي نفسه قال: (لابد من 
تأويل هذه الظواهر على ما تكون موافقة للعقل» وإعطاءً للبلاغة حقها لأن 


(۱) المائدة: 2١7١‏ وهود:4» والروم: ۵۰ والشوری:۹ء والحديد: 25 والتغابن: ١ء‏ والملك:١.‏ 
(۲) الطراز/۳۰. 
(۲) أمالي الرتضی؛/۳۹۹. 

— ۳۸۷ - 


خالفة العقل غير محتملق وحمل الكلام على غير ظاهره محتمل» وتأويل احتمل 
أحق من تأويل غير ا حتملء فلهذا وجب تأويلها)» ثم ذكر عن علماء الكلام 
من الزيدية والمعتزلة (أنهم يتأولون هذه الظواهر وإن بعدت حذرًا عن مخالفة 
العقل» واغتفر بعدها لأحل مخالفة العقل» ويعضدون تأويلاتهم سأمور 
لغوية...)20. 

إن الدافع - إذن- هو خدمة العتقد لا غير» وحينما نرجع إلى صول 
العلوي الاعتزالية نحد من بينها أصل ”العدل“ ويقصد به عند المعتزلة: بیان أن 
آفعال الله تعالى كلها حسنةء وأنه لا يفعل القبيح» ولا يخل بما هو واجب عليه 
ولا كانت أفعال الله كذلك» وأفعال العباد فيها من القبيح فان الله تعالى غير 
خالق لأفعالهم؛ بل هي خلوقة لهم ومن عملهم وباختيارهم ا حض؛ وفي قدرتهم 
أن يفعلوها أو یت کوها دون إرادة الله وقدرته"» قال القاضي عبد الجبار: 
(اتفق كل أهل العدل" على أن أفعال العباد من تصرفهم وقيامهم وقعودهم 
حادثة من جھتھم, وأن الله حل وعز أقدرهم على ذلك ولا فاعل لما ولا 
محدث سواهم وأن من قال: إن الله سبحانه حالقها ومحدثها؛ فقد عظم 
حطوه)( وقال أيضًا: (وإذ قد عرفت ذلك وسألك سائل عن أفعال العباد: 


(۱) الطراز/4۰۱. 

(۲) انظر: شرح الأصول الخمسة/٠٠‏ والفی في أبواب التوحید والعدل۳/۸ ۰ 
والعتز[ة/۱۷ ۰۱۹-۱۰ وأصول العقيدة بين العتزلة والامامیة/ ۲۱۹۰۲۷ والتضاء 
والقدر/۳۰۵. 

(۳) يريد بأهل العدل: العتزلة, وقد حالف منهم هذا الذهب: ضرار بن عمرو؛ وحفص 
الفرد. انظر: الغین۰۳/۸ والفصل في الملل والنحله/۰۷. 

)٤(‏ للغی۳/۸. 

- ۳۸۸ - 


آهي بقضاء الله تعالى وقدره أم لا؟ كان الواحب في ا حواب عنه أن تة تقول: إن 
أردت ؛ بالقضاء والقدر الخلق فمعاذ الله عن ذلك» و کیف تکون أفعال العباد 


مخلوقة ة ل تعال کا استحی العباد عليه الدے وال وائیاب ولا وی 
فلو كانت أفعال العباد كلها بقضاء الله تعالى وقدره للزم الرضا بها أجمع. 
وفيها الکفر والإلحاد» والرضا بالکفر کفر)". 

من خلال ماسبق بيانه ندرك أن أصل ”العدل“ هو الأساس الذي بنى عليه 
العلوي توجیهه للآية بابحاز ليخرج أفعال العباد عن قدرة الله عز وحل نصرة 
لذهبه أمام النصوص الصريحة الدالة على عموم القدرة» وتنفیڈا لوصية المعتزلة 
حيث قال القاضي عبد ا مبار: (فلابد أن يعرض ما في كتاب الله من الآيات 
الواردة في العدل والتوحيد على ما تقدم من العلم» فما وافقه مله على ظاهره, 
وما حالف الظاهر حمله على اِ جاز؛ وإلا كان الفرع ناقضًا للأصلء ولا عکن 
في کون كلامه تعالى دلالة سوى هذه الطريقة)0©. 

وقد سبق ذكر منهج أهل السنة والجماعة في القدر”"» مما يبين أن هذه 
الآية جارية على الحقيقة في عمومهاء لا بجاز فيها ألبتة» فأفعال العباد كلها 
مخلوقة لله كما قال سبحانه: « اه ڪل كل سىء 4 وهي بحري بقدرته 
ومشيئته $ وَمَا تَشَآءُونَ إا " أن يَمَاء ال رب العلیبرت 4 والله أعلم. 


(۱) شرح الأصول ا حخمسة/۷۷۱. 
() الغی٦۳۹۰/۱.‏ 
(۳) انظر: ٢٥‏ من البحث. 
(4) الزمر: ٦٦ء‏ وانظر: ما علق به محقق الطراز د. عبد ا حسن العسکر ۱۳/۱ «رسالة 
دکتوراه لم تنشر». 
(5) التكوير: ۰۲۹ 
۳A —‏ - 


-١‏ المجاز في رؤية الله عز وجل. 

رآورد الطوثي في هذا قول الله تعالى: ( وُجُوه نب را وچ إل زا 
ار 4 » وعد قوله تعالى: ١‏ ناسر 4 با مرسلاً علاقته السببية» إذ أطلق 
اسم النظر على الرؤية» والنظر فعل الفاعل» وهو سبب الرؤية؛ كما قال'''. 

وهذا توحيه من الطوثي يؤكد به إثبات رؤية الله عز وجل كما هو مذهب 
أهل السنة وا حماعة ومذهب الأشاعرة؛ إلا أن عد النظر يجارًا يراد به الرؤية 
قد يكون ناشمّا عن استجابة ما قاله المعتزلة: إن النظر المقرون حرف ”إلى“ ليس 
اسما للرؤية؛ بل لمقدمة الرؤية» وهي: تقليب الحدقة نحو المرئي التماسًا لرژيته 
ونظر العين بالنسبة إلى الرؤية كنظر القلب بالنسبة إلى العرفة و کالاصغاء 
بالتسبة إلى السماع فكما أن نظر القلب مقدمة للمعرفة» والاصغاء مقدمة 
للسماع» فكذا نظر العين مقدمة للرؤية» ولا يلزم من النظر رؤية؛ ولا كانوا 
ينفون رؤية الله تعالى في الآحرة قالوا: لا يلرم من النظر - في آية القيامة- 
(بصار. 


(۱) القیامة: ۲۳-۲۲. 
(۲) انظر : الاکسیر .٠٦/‏ 
(۳) ينبغي التتبه إلى أن إثبات الاشاعرة للرژية ليس کاثبات أهل السنة, إذ يخالفونهم في 
أمرين: 
الأول: أن الله يرى لا في جهة وقالوا: لیس من شرط الرؤية المقابلة وا حھة. وهذا 
تناقض منهم» وضرب من المستحيل» ومن ثم وا بعضهم بنوع من العلم. 
الغابي: أن الرؤية -عند بعضهم- ليست بنفسها نعيمًا ينعم بها المؤمن. انظر: شرح 
العقيدة الطحاویة/۰۲۱۹ وموقف ابن تيمية من الأشاعرة۳/١۷١٠.‏ 
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ولا كان النظر الذي هو: تقليب ا حدقة نحو المرئي التماسًا لرؤيته» يلزم منه 
- عند المعتزلة وغيرهم- أن يكون الله عز وحل حسما في جهة مخصوصة 
وهما مستحيلان عندهم» حملوا النظر على الانتظارء أو غيره من المعاني 
التأولة(؟. 

وقد سبق الرازي الطوق إلى التنزل مع العتزلةه ومن ثم صرف النظر إلى 
المحازء لعلاقة السببية» فقال في تفسيره: «سلمنا أن النظر عبارة عن تقليب 
ا حدقة نحو المرئي التماسا لرژیته» لکنا نقول: لما تعذر هله على حقيقته» وجب 
حمله على مسببه وهو الرؤيةء إطلاًا لاسم السبب على السبب. وهله على 
الرژية أولى من حمله على الانتظارء لأن تقليب الحدقة كالسبب للرؤية ولا 
تعلق بينه وبين الانتظار» فكان حمله على الرؤية أولى من حمله على 
الانتظاں". 

وإنما تعذر حمل النظر على حقيقته عند الرازي للازم الذي ذكره المعتزلة» 
ويراه الأشاعرة» ولذلك حملوه على بحازه وهو الرؤية؛ لأن الرؤية مسببة عن 
النظر» كما قالوا. 


)١(‏ الجسمية وابلهة من الألفاظ ابحملة الي لا تنفى ولا تثبت إلا بعد التفصیل ومعرفة مراد 
المتكلم بهما. انظر: ١١١‏ و۲۱۲ من البحث. 

(۲) انظر: متشابه القرآن/۳ ۷ والتفسير الکبیر ۰۷۳۰/۱۰ 

(۳) التفسیر الکبیر۰ ۰۷۳۲/۱ 

(4) يلزم الأشاعرة بإثبات الرژية مثل ما فروا منه» فالذي یری لا بد أن يكون في حهت 
وجهة الله عند أهل الستة هي العلو والأشاعرة ينفونهاء وینفون کل ما یلزم منه ابحهة 
والکان ولذا لا رأوا أن إثباتهم للرژية یلزمهم القول بالجهة» وقد آلزمهم العترلة 
بذلك قالوا: إنه يرى لا في جهة. ثم أول بعض محققيهم الرژية بنوع من العلم فقالوا: 
هي زيادة انکشاف بخلق مزید من الادراك وبذلك صار الخلاف بينهم وبين العترلة 
آقرب ما یکون إلى الخلاف اللفظي. انظر: شرح العقيدة الطحاویة/۰۲۱۹ وموقف ابن 
تيمية من الأشاعرة۱۳۷/۳. 
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وليس الأمر كما قالوا» فان النظر والرؤية كلاهما ممعنى» قال ابن فارس: 
(الراء والهمزة والياء أصل يدل على نظر وإبصار لعين أو بصیرة) ويختلف 
استعمال النظر بحسب صلانه وتعديه بنفسه فإذا عدي با حرف ”إل“ فمعناہ: 
الرؤية وا معاينة بالأبصارء قال الأزهري: (إذا قلت: نظرت إليه لم یکن إلا 
بالعین)» كما في قول الله تعال: ١‏ اروا إل تمَریۃ إا مر نیت 4 
وقوله: ١‏ قال رب آرن انز إتت فال لن تَرَننى ولکن انز إلى الجَبَلٍ 4 
وقوله: ١‏ أفلا يَطُرُونَ إلى آلابلِ کیت خَلِقَتْ74". 

وقد جاء التعبير بالنظر والرؤية كليهما في الأحاديث ال تثبت رؤية 
المؤمنين لربهم بابصارهم من ذلك: ما رواه جریر ظ4 قال: كنا جلوسًا 
عند البي ج اذ نظر إلى القمر ليلة البدر قال: «انکم سترون ربكم كما 


)١(‏ معجم مقاييس اللغة۷۲/۲: مادة (رأی» وانظر: لسان العرب۲۱۰/۰ مادة رن ظ ر)» 
وع ۲۹۱/۱ مادة (رأی). 

(۲) تهذیب اللغةء ۳۷۱/۱ مادة (ن ظ ر)» وانظر: شرح العقيدة الطساویذ/۲۰۹. 

.۹٩ الأنعام:‎ )۳( 

(5) الاعراف: ۱۳. 

(ه) الغاشیة: ۱۷. 

(ڑ) ابو عمرو أو آبو عبد الله جریر بن عبد الله بن جابر البَجَلي تیه من أعيان الصحابة 
ء أسلم قبل حجة الوداع» وحج مع الي يل وبعنه بل إلى ذي اخلصة فهدمهاء 
وبايع البي و على النصح لكل مسلم, وما رآه الرسول ب إلا تبسم» وقدمه عمر على 
جميع بجیلة في حروب العراق» توفي سنة (١هه)‏ وقيل غيرها. انظر: سیر أعلام 
النبلاء؟/ ١‏ لاه والاصابة۵۸۱/۱. 

۳۹۲ - 


ترون هذا القمرء لا تضامون في رؤيته...»2"0, وعن الببي ول قال: «إذا 
دخل أهل الجنة ال جنة قال: يقول الله تبارك وتعالى: تريدون شیا أزيدكم؟ 
فيقولون: ألم تبيض وجوهنا؟ ألم تدخلنا الجنة وتنجنا من النار؟ قال: فيكشف 
الحجاب» فما أعطوا شیتا أحب إليهم من النظر إلى رهم عز وجلء ثم تلا 


لھ ارت ای 7 ا اعا © 
هذه الایة: « للذين أحسنوا الحسئ وزيادة 4 »۰ والله اعلم" . 


(۱) أخرجه البخاري (ح7474). 

(۲) یونس: ۰۲۲ 

(۲) آخرحه مسلم (ج۱۸۱) عن صهیب طه. 

(ء) انظر في مسألة الرژية عند أهل السنة ويخالفيهم: ۱۸۳ من البحث. 
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یں جع ںی 
ہس دیع (لروعیی 


اب گے پچ ہجوب 


۲- اجاز في الڑمان. 

وني ذلك قول اللہ تعالی: ۶ وَمَا کان له بیع یمَسکم 4 وقوله تعالى: 
وہر ۔ ہی کے رش ہے ہم )۲) مرا دے۔ 7 
$ افتژمنون ببعض الكتنب و ورت يض > وقوله تعای: « ومن یکفر 


بالویتن فَقَدَ حبط عملهر سس 


آما الآيتان الگولیان فاستشهد بهما العز بن عبد السلام وتبعه ابن النقیب 
والزر کشی(** على التجوز بلفظ السبب عن السبب؛ فاطلاق لفظ الاعان هنا 
بحاز عما نشأ عنه من الطاعة» ففي الاية الأولى أطلق الامان على الصلا تک 
وق الثانية أطلق على العمل ببعض التوراة؛ لأن الابعان سبب للعمل. 

وأما الآية الثالثة فاستشهد بها العز ومن تبعه؟ على التجوز بالمحاز عن 
الجاز ونقلوا عن بحاهد(؟ تفسيره: ومن يكفر بلا إله إلا اللہ فقد حبط عمله“ 


(۱) البقرة: ۰۱۳ 

(۲) البقرة: ۸۵. 

59) المائدة: ه. 

)٤(‏ انظر: محاز القرآن/4 ۰۲۱ ومقدمة ابن النقیب/۳۸ء والبرهان للز رکشی۳۸۲/۲. 

(ه) نزلت الآية فيمن صلی قبل نسخ القبلة» كما آحرج البخاري (ح4۰) عن البراء ظه: أنه 
مات على القبلة قبل أن تحول رجال وقتلواء فلم ندر ما نقول فيهم» فأنزل الل: ؤ وَمَا 
كان الله لِيْضِيع إِيمْسَكُمَ 4. 

(5) انظر: محاز القرآن/٤٤٥ء‏ ومقدمة ابن النقیب/۷٦ء‏ والبرهان للز ركشي ٠٠۸/۲‏ . 

(۷) أبو ا حجاج ماهد بن حبر - وقيل: جبير- المكي» الامام شيخ القراء والفسرین؛ أذ 
القرآن والتفسير عن ابن عباس #ه؛ وروی عن غيره من الصحابة کچ وحدث عنه جمع 
من كبار التابعين منهم طاووس وعكرمة وعطاء وغيرهم؛ توق سنة ٤(‏ ١٠ه)‏ وقيل غير 
ذلك. انظر: سير أعلام النبلاء4 .46٩/‏ 

(۸) لم آحده في كتاب: تفسير الإمام بحاهد ولا في تفسير الطبري» ولا في الدر المنشور» عند 
تفسير هذه الآية» والذي في الطبري عن جاهد قال: (سن يكفر بالله). وانظر توحیه 
الطبري هذا التفسير قي جامع البیان؛ /4۵۰. 

ع ۳۹ 


قال العز: ( فان حمل قوله على ظاهره كان هذا من بحاز ال ماز؛ لأن قول لا إله 
إلا الله بحاز عن تصديق القلب عدلول هذا اللفظ والتعبير بلا إله إلا الله عن 
الوحدانية من بجاز التعبير بالقول عن القول فيه والأول من بحاز التعبير بلفظ 
السبب عن السبب؛ لأن توحيد اللسان مسبب عن توحيد الحنان)7". 

وکان الدافع لهذا التوحيه هو مذهب العز الأشعري الذي يرى أن الإمان 
لا يطلق حقيقة إلا على تصديق القلب. أما القول والعمل فإنهما لا يدحلان 
في مسمى الإيمان حقيقة. 

ولا ورد في النصوص الشرعية ما يستدل به على إدخال القول والعمل ی 
مسمى الإيعان حقيقة وجد المحالفون لمنهاج أهل السنة في التوحيه البلاغي 
ملادًا - وليس هم ذلك مقابل ا حقائق الشرعية-» فاستعانوا بابجاز على أن 
القول والعمل مسببان عن الاعان فهما من إطلاق السبب وإرادة المسبب» ولو 
قالوا إنه من إطلاق الكل وإرادة الحزء لكان أقرب. 

لکن الذي عليه السلف الصا أهل السنة والجماعة ما سبق تقريره بأدلته 
أن الإبمان حقيقة في القول والعمل كما أنه حقيقة في التصديق والاعتقاد(؟. 


ری از القرآن/؟45. 
(۲) انظر: الإبمان/۱۱۲ء وهو ضمن مجموع الفتاوی۰۱۱7/۷ 
(۳) انظر: ٣٤‏ و۱۵۰ و۱۷۲ من البحث. 
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ب - ۲ - الاستعارة 

يعد أبو عمرو بن العلاء أول من عرف عنه إطلاق اسم الاستعارة على 
هذا الأسلوب وان ۸ يُعرّفهاء قال في بيت ذي الرمة": 

أقَامَت به حتى دوی العُودُ والتزی ‏ ولف اليا في مُلاءَتهِ الفجر 

قال: (صیر للفجر ملاع ولا ملاءة له» وإنما استعار هذه اللفظة» وهو من 
عجيب الاستعارات) . 

ثم جاء ا لحاحظ فکان آول من حطا حطوة في تعریف الاستعارة -وإن 
كان تعریفا فضفاضًا فيه من السعة بحيث لا نع من دخول ا حاز الرسل- إذ 
حعل الاستعارة: (تسمية الشيء باسم غیرہ إذا قام مقامه)7". 

ثم تتابع العلماء على الاستعارة تعریفا وبیائا إلى أن استقر بها النوى عند 
عبد القاهر الجر حاني فکان دقیقًا في تعريفها حيث قال: (الاستعارة: أن تريد 
تشبيه الشيء بالشيء فتدع أن تفصح بالتشبيه وتظهره» وبحيء إلى اسم المشبه 
به فتعیره المشبه وتحريه علیه(. 


)١(‏ ديوان ذي الرمة بشرح الباهلي ورواية ثعلب .515/١‏ وذو الرّمة هو: أبو الحارث 
غيلان بن عقبة الضري» من فحول الشعراء اشتهر بتشبيبه .عية النقرية قال أبو عمرو 
ابن العلاء: (افتتح الشعراء بامری القیس» وختموا بذي الرمة)» ولد سنة (لالاه) وتوقي 
سنة (۱۱۷ه). انظر: سير أعلام النبلاءه/257017 والأعلام۱۲۸/۵ ومعجم 
الملولفین٢/ہ٦٠.‏ 

(۲) انظر: حلية ا حاضرۃ١/٦۱۳‏ والعمدۃ۹/۱٦۲‏ ء ومعجم المصطلحات البلاغی۱۳۷/۱ء 
والبيانت/57١.‏ 

(۳) البيان والتبيين ١57/١‏ ء وانظر: البیان/ ١٢٦۱ء‏ والاستعارة/۱. 

ری دلائل الاعجاز/1۱۷. 

- ۳۹۲ - 


وهذا التعريف هو ما حرى عليه المتأحرون في تعريف الاستعارة» إذ هي: 
ال از الذي علاقته الشابهة, أو: استعمال اللفظ قي غير ما وضع له لعلاقة 
المشابهة مع قرينة مانعة من إرادة الموضوع له. 

وللاستعارة ثلاثة أركان: المستعار منه وهو المشبه به والمستعار له وهو 
المشبه» والمستعار وهو اللفظ المنقول. 

وقد قسمت الاستعارة تقسيمات عديدة باعتبارات مختلفة» فمرة باعتبار 
ذاتهاء ومرة باعتبار لفظهاء ومرة باعتبار طرفيهاء ومرة باعتبار ما يلائم أحد 
طرفيهاء ومرة باعتبار الجامع بين طرفيها... وليس ا حال هنا لعرض تقسيمات 
البلاغيين وآرائهم فيهاء وإنما هي إشارات سريعة للعلم. 

ولعبد القاهر الجرحاني كلام جميل وطويل بين فيه بلاغة الاستعارة 
وحسنها فلیرجع إليه في كتابه ”أسرار البلاغة۳. 

وبعد» هذه إشارات عن الاستعارة في البلاغة العريية» ولنبداً الآن في 
مقصودنا بذكر آيات العقيدة الى أوردها البلاغيون في مبحث الاستعارة 


ووجهوها توجيها لم یخل من خدمة مذاهبهم العقدية. 


(۱) انظر: جامع العبارات في تحقيق الاستعارات/۱۹۱. 
(۲) أسرار البلاة/۳-۲. وانظر في بلاغة الاستعارة: فن الاستعار:/۳۲۰) وفنون 
التصوير البیانيی/۱۹۷ء والاستعارة/۳ ۰۱۰۳۹ 
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-١‏ الاستعارة في إنزال القرآن. 

وف ذلك أورد العز بن عبد السلام قول الله تعالى: $ أَلَمَ ین لین ءامنا 
أن شم فلوم گر له وَمَا رل ین آل 4 وقوله: ط وأنزلتا کم نو 
میا 4 وقوله: ۾ انا ۳ رت عَرَييّا ۰۱4 وقوله: $ انا لك 
اسر وقوله: « نا لته فى لله القذر 4 وقوله: « وله تزبلا 4''. 

وقد استشهد العز بهذه الایات على وصف العاني ومنها القرآن بالنزول 
والانزال» نم قال موجھا: (وھذا من بحاز التشبيه» لما كانت هذه الأشياء“ 
مکتوبة في اللوح ‏ حفوظ ثم حلقت في القلوب» شبهت ما كان عالیا 
503 ۸ 
نم نزل)7 ١‏ 

وٹی هذا التوحيه يشير العز بن عبد السلام أن القرآن معنی من العانی» 
وهو خلوق في القلوب, وم ينزل من علو؛ ولذا كان النزول والإنزال قي 
الآيات لا يراد منه حقيقته» وإنما هو استعارة عن الخلق. 


.١١ الحديد:‎ )١( 
۰۱۷4 اللساء:‎ )۲( 
.۲ یوسف:‎ )۲( 
.4 4 النحل:‎ )4( 
.۱ (ه) القدر:‎ 
.۱۰ ۲ الاسراء:‎ )5( 
يقصد القرآن وغیره -کالسکینة- ما ذكرته الآيات الأخرى والأحاديث الى أوردهاء‎ )۷( 
واقتصر هنا على ما خص البحث.‎ 
.4۰ ٤/نآرقلا رم از‎ 
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وهذا التوجيه البلاغي من العز له بعد عقدي؛ ندركه من خلال عرضنا 
لعقيدة الأشاعرة - الي ینتسب إليها العز ويدافع عنها- في كلام الله عز وحل 
وكتابه الكريم» وتتلخص فيما يلي: 

أولاً: یثبت الأشاعرة صفة الكلام لله عز وحل وهي إحدى الصفات 
السبع الي یثبتونها. 

ثانيًا: يرى الأشاعرة أن ”الكلام“ عند الإطلاق هو اسم للمعنى دون 
اللفظ, وإطلاق الكلام على اللفظ جماز؛ لأنه دال على المعنى. 

الا إثباتهم ”کلام الله عز وحل" مب على قوهم في اسم ”الكلام“ عند 
الاطلاق, "فکلام الله“ عندهم هو: العنی القائم بذاته سبحانه وتعالى دون 
الحروف والالفاظ ویسمونه "الکلام النفسي“. 

رابعًا: الحروف والألفاظ حادثة ومخلوقة لله عز وحل» ولیست هي بکلام 
الله عز وحلء وانغا هي عبارة عن الكلام النفسي. 

خامسًا: کلام الله الذي هو العنی القائم بذاته صفة قدعة أزلية قائمة بذات 
الرب» ولذا فهي لا تتعلق عشینته واختياره» فلا يصح أن يتكلم الله عا شاء متی شاء. 

سادسًا: کلام الله الذي هو الکلام النفسي معنی واحد لا يتجزأء وهو 
الأمر بكل مأمورء والتهي عن کل منهي عنه» والخبر عن کل مخبر عنه» إن عبر 
عنه بالعربية كان قرآناء وان عبر عنه بالعبرية كان تورا وان عبر عنه 
بالسريانية كان إنجيلاً. 


)١(‏ ويسمونها: الصفات المعنوية أو صفات المعاني» وهي: الحياة والعلم والقدرة والإرادة 
- ۳۹۹ - 


سابعًا: بناء على ما سبق فإن القرآن العربي بحروفه ولفظه ليس كلام الله؛ 
وإنما هو عبارة عن كلام الله فهو مخلوق؛ خلقه الله في امواء أو في اللوح 
احفوظ ونزل به جبريل من اللوح لا من الله على الحقيقة» أو عبر عنه بهذا 
اللفظ و النظم جبريل عليه السلام؛ أو محمد يلك بدليل قول الله تعالى: ۴ إِنَهُم 
لقول سول کریم 74 ۰ » وغيرها من الدلائل. 

امثا: نزول القرآن ليس نزولاً من علو إلى أسفل؛ وإنما هو نزول اعلام 
وإفهام» فجبريل عليه السلام أدرك کلام الله تعالى» ثم نزل إلى الأرض» فأفهم 
الرسول ي ما فهمه من غير نقل لذات الکلام(. 

هذه عقيدة الأشاعرة الذين ینتسب لیهم العز» وقد ذکر العز طرفا منها 
في رسالته السماة ”الملحة في اعتقاد أهل اح“ . 

وهذه العقيدة مبنية على إنكارهم قیام الصفات الاختیاریة بالرب 
سبحانه وتعالى» الي یسمونها مسألة "حلول الحوادث“. 


ری الحاقة: ٤٠ء‏ والتکویر: ۰۱٩‏ 

(۲) انظر في بيان عقيدة الأشاعرة في کلام الله والقرآن ورد أهل السنة علیهم: 
الانصاف/۰۱۹۲-۱۱ وأصول الدین/ ۰۱۰ والارشاد/ه ۰۱۰ والصراط ال مستقیم/٦۱ء‏ 
والتسعينية ۰1۳۲/۲ وختصر الصواعق الرسلة/۷۰؛ وموقف ابن تيمية مس 
الأشاعرۃ ۱۲١١/۳‏ وشعبة العقيدة بين آبي الحسن الأشعري والنتسبین إلیه/۱۹۷ء 
ومنهج الأشاعرة في العقیدة/4۱. 

۳( ذکرها السبكي في طبقات الشافعية ۰۸۵/۰ وطبعت مفردة بعناية حسن سویدان. 

(4) الصفات الاعتيارية كما يفول شيخ الاسلام ابن تيمية-: (هي الأمور الي یتصف بها 
الرب عز وحل» فتقوم بذاته .عشیعته وقدرته. مثل کلام وسعه وبصره ورادته» 
ومحبته» ورضاه و رحمته» وغخضبه وسخطه. ومثل خلقه. وإحسانه» وعدله. ومثل 
استوائه. وجحيفه» وإتيانه» ونزوله, ونحو ذلك من الصفات ال نطق بها الکتاب العزیز 
والسنة). بحموع الفتاوی ۰۲۱۷/۲ 

© يقول الأشاعرة بنفي "حلول الحوادث“ بذات الله تعالى» ویعنون بذلك نفي ما يتعلق 
بالله من الصفات الفعلية والاختيارية الي تقوم بذاته» لأنه لو اتصف بها -على حد 
دعواهم- لقامت به الحوادث» ولو قامت به الحوادث لم يخل منهاء وما لم يخل من 
الحوادث فهو حادث. انظر: مجموع الفتاوی٦/٢٢۲ء‏ وموقف ابن تيمية من 
الا شاعر:۱۰۵۳/۳ 


لاوا وج = 


وبعد هذا العرض الموجز ندرك الخلفية العقدية الي استمد منها العز 
توحیهه البلاغي لنرول القرآن وإنزاله في الآيات السابقة. 

فالقرآن - عنده- معنى من المعاني؛ لأن کلام الله تعالى سعنده- هو 
المعنى القائم بالنفس دون اللفظ, ولذا فان النزول والإنزال ليس على حقيقته؛ 
(لأن الإنزال .ععنی الانتقال وهو يختص بالأجسام والأحرام» ومن اعتقد قدم 
كلام الله تعالى» وقيامه بنفس الباري سبحانه وتعالى» واستحالة مزايلته 
للموصوف به؛ فلا يستريب في إحالة الانتقال عليه)7"©. 
وتوجيه العز مردود من وجوه عديدة: 

آوشا: في بيان حقيقة ”الكلام“. 

ف”الكلام“ ليس هو المعنى دون اللفظ كما يقول الأشاعرة» وليس هو 
اللفظ دون المعنى كما يقول المعتزلة؛ وإنما "الکلام" حقيقة في الأمرين معًا على 
سبيل ا حجمع؛ فكل من اللفظ والمعنى جزء مسماه» فدلالة ”الكلام“ عليهما 
بطريق المطابقة» ودلالته على كل واحد منهما عفرده بطريق التضمن. قال في 
مختصر الصواعق: (وهذا قول أكثر العقلاء فإنما استحق الاسم للفظه ومعناه 
كما أن الإنسان إنما استحق الإنسان حسمه ونفسه» فمجموعهما هو 
الإنسان). 


(١(‏ الارشاد/۸: بتصرف. 
(۲) مختصر الصواعق الرسلة/ه۵۰ ء وانظر: بحموع الفتاوی ۰۲44/۱۲ 
س ۱ + ۶ - 


ثانيها: أن القرآن كله بحروفه ومعانيه هو كلام الله ولیس مخلوقاء قال شيخ 
الإسلام: (والصواب الذي عليه سلف الأمة -كالإمام مد والبخاري”) 
صاحب الصحيح في كتاب ”خلق أفعال العباد“ وغيره» وسائر الأئمة قبلهم 
وبعدهم- اتباع النصوص الثابتة وإجماع سلف الأمة» وهو أن القرآن جميعه 
کلام الله؛ حروفه ومعانيه» ليس شيء من ذلك كلام غيره» وأن الله تعالى 
يتكلم بصوت» كما جاءت به الأحاديث الصحاح”"» وليس ذلك كأصوات 
العباد لا صوت القاری ولا غيره. ..). 

ثالثها: أن القرآن -الذي هو كلام الله بلفظه ومعانیه- - ل لق في القلوب 
أو في افواء أو في اللوح ا حفوظ وإنما تلقاه حبريل | اقنلا عن الله عز وجل 


)١‏ أبو عبد الله محمد بن إسماعيل بن إبراهيم البخاري؛ الإمام الحافظ ا حدث الفقيه» صاحب 
الصحيح الذي لم يصنف مثله ولد سنة (۱۹۶4ه) وتو سنة (اه۲ه). انظر: سیر 
أعلام النبلاء؟ ۰۳۹۱/۱ 

(۲) منها: ما رواه أبو سعيد الخدري ذه قال: قال رسول الله يَ: «يقول الله: يا آدم» 
فیقول: لبيك وسعديك» فينادي بصوت: إن الله يأمرك أن تخرج من ذريتك بعنًا إلى 
النار». أخرجه البخاري (ح۷4۸۳) ومسلم (ح٢۲۲).‏ وعن جابر بن عبد الله عن عبد 
الله بن أنيس وك قال: سمعت البي له يقول: «يحشر الله العباد فيناديهم بصوت يسمعه 
من بعد كما يسمعه من قرب آنا الملك» أنا الديان». أخرجه البخاري في صحيحه 
تعلیقا [كتاب التوحيد: باب قول الله تعالى: « ل تفع َة لا من أَذن له 4 ] ووصله 
في الأدب المفرد (ح۹۷۰)ء وفي خلق أفعال العباد/۱۳۷ وانظر: تغليق التعلي ق »٠٠٠١/‏ 
وأخرحه آمد(4۹۰/۳)» وابن ابي عاصم في كتاب السنة (ح ۱۶ والحاكم 
(517/4/4) وصححہ ووافقه الذهي: وصححه الألباني في ظلال الجنة رح 5 51). 

(۳) مجموع الفتاوى 47/١7‏ ۲ وانظر: التسعينية ۳۲/۲ و؛ ۵۷. 

س ۰۲ 4 تب 


بلفظه ومعانيه ونزل به إلى البي يي كما سمعه عن ربه عز وجلء نزل به نزولا 
حقيقيًا لا بغار نے فیه» وهذا ما دلت عليه لنصوص الشرعية» كما في الآيات 


1 


اتب من لل ری '"» وقوله سا « قل رل وخ القذس 4 
وقوله تعال: ۾« وَالَذِينَ ایهم الدب بَعَلمُونَ أنه رل من رَبَكَ باق گی 
وقوله تعالى: « تیل ی لخن أَلرَحِيرِ 4 وقوله تعال: $ تنزیل اتب لا 
ریب فيه من رب اَلْعَلمِينَ ۷۷ 

ويلحظ في نظم الآيات أن الانزال والتنزيل مقيد بأنه من الله» ولم يرد هذا 
التقييد إلا في إنزال القرآن كما ذكر شيخ الإسلام ابن تيمية"» أما غير القرآن 
فيرد الإنزال اما مقيدًا بأنه من السماءء كما لی قوله تعالى: ‏ وَأَنرَلَنَا ین ألسَمَاء 
مَآءٌ طَّهُورًا 4( وإما غير مقيد كقوله تعالى: « وَأَنرَلَنَا ابید 4( وقوله: 


مک ر 


« فال اله سيهر ۱4 وقد يرد إنزال القرآن أيضًا غير مقید. 


45 فصلت:‎ )١١ 

(۲) الزمر: ۱ 

۱۰۲ التحل:‎ )٣( 

۰۱۱۶ الأنعام:‎ )٤( 

(5) فصلت: ۲. 

۲ السجدة:‎ )٦( 

)۷( انظر: بحموع الفتاوی 4۷/۱۲ ۲و 5۲۰. 
رم الفرقان: 4۸. 

(9) الحديد: ۲۰. 

۰۲۰ الفتح:‎ )٠١( 


- ہی 


وإذا كان نزول القرآن وإنزاله إذا ورد مقيدًا ل يقيد إلا بكونه من الله دون 
غيره من الأشياء؛ فهذا دليل النظم على أن القرآن كلام الله بلفظه ومعانيه» قد 
سمعه جبريل الو من الله ثم نزل به كما سمعه إلى رسول الله .ثم إن 
ابحرور بین“ حكمه حکم المضاف» والمضاف إليه سبحانه نوعان: 

أحدهما: أعيان قائمة بنفسهاء كبيت الله وناقة الله وروح الله وعبده فهذا 
إضافة مخلوق إلى خالقه» وهي إضافة احتصاص وتشريف. 

والثابي: إضافة صفة إلى موصوفهاء كسمعه وبصره وعلمه وحياته وقدرته 
وكلامه ووجهه ويديه ومشيئته ورضاه وغضبه» فهذا عتنع أن يكون المضاف 
فيه مخلوقا منفصلا؛ بل هو صفة قائمة به سبحانه. 

وهكذا حكم المحرور بین“ فقوله: « وَسَخْرَ لگر ما فى لسوت وَمَا في 
لْأَرَض جییکا مِنَهُ 4“ لا يقتضي أن تكون أوصافًا له قائمة به > وقوله: ون 

حَقَ آلْقوَلُ یی 4 وقوله: « تَنزِيل من حَكيم خییدر 4 يقتضي أن يكون هو 
المتكلم بهء وأنه منه بدأ وإليه يعوو 

وأما إضافة القول إلى الرسول في آیی الحاقة والتكوير؛ فان المراد بالرسول 
في الآيتين ختلف» فالرسول في آية الحاقة هو محمد ييي والرسول في آية 
التكوير هو جبریل ال (فأضافه إلى الرسول من البشر تارة» وإلى الرسول من 
الملائكة تارق باسم ”الرسول“ ولم يقل: إنه لقول ملك» ولا ني؛ لأن لفظ 


.۱۳ اائية:‎ )١١ 
.۱۳ السجدة:‎ )۲( 
.٦٤ فصلت:‎ )۳( 
انظر: مختصر الصواعق الرسلة/1۲۲.‎ )4( 
- f٤ ۳ 


الرسول يبين أنه مبلغ عن غيره لا منشئ له من عنده « ما عَلَى أَلرَّسُولِ الا 
آلْبَلَعْ ۳4 فكان قوله: ط ان لَعَوَلُ سول كريم 4 منزلة قوله: لتبليغ رسول» 
أو ملغ من رسول كريمء أو جاء به رسول كريم» أو مسموع عن رسول 
كريم» ولیس معناه أنه أنشأه؛ أو آحدثهی أو أنشأ شيئًا من أو أحدثه رسول 
كريمء إذ لو كان منشمًا لم يكن رسولاً فيما أنشأه وابتدأه؛ وإنما يكون رسولاً 
فيما بلغه وأداه» ومعلوم أن الضمير عائد إلى القرآن مطلقا. 

وأيضًا فلو كان أحد الرسولين أنشأ حروفه ونظمه امتنع أن يكون الرسول 
الآحر هو المنشئ المؤلف هاء فبطل أن تکون إضافته إلى الرسول لأجل إحداث 
لفظه ونظمه» ولو حاز أن تکون الإضافة هنا لأحل إحداث الرسول له أو 
لشيء منه جحاز أن نقول: إنه قول البشر» وهذا قول الوحيد الذي أصلاه 
الله سقر)(. 

ولعل ما سبق من وجوه كاف في بطلان توجيه العزء وإلا فإن الرد على 
عقيدة الأشاعرة - الى استمد منها العز توحیهه- یطول, وقد أطال أهل السنة 
والجماعة الرد عليهم في مؤلفاتهم خاصة شيخ الإسلام ابن تيمية في أكثر من 
کتاب(*» وقد قال في مختصر الصواعق: (وجمهور العقلاء يقولون: إن تصور 
هذا المذهب كاف في الجزم في بطلانه؛ وهو لا یتصور الا كما تتصور 
الستحیلات المتتعات)(؟ والله أعلم. 


(۱) اللائدة: ۹۹. 
() الحاقة: 4۰. 
(۳) مجموع الفتاوی ۲ o‏ 
)٤(‏ آهمها: کتاب ”التسعينية“ وانظر: "بحموع الفتاوى“ الحزء الثاني عشر ا خاص ب"القرآن 
کلام الله“ . 
(ه) مختصر الصواعق الرسلة/4۷۰. 
همع 


گے 


رقن 
چی 9ے جر ی 
نے 0م (روعطسی 


- الاستعارة في إضافة القول والفعل إلى النار -أعاذنا الله منها-. 
وني ذلك أورد بعض البلاغيين قول الله تعالى: « يوم تقول لِجَهمٌ هل 
متكت وَتَقُولُ هل من مَرِيٍ ۳۹ وقوله تعالى: « لو فا سَيعُوأ ها سَِيهَا وهی 
تفوز (@ تكد تَمَيرٌ مِنَ الفیظ ۳4 وقوله تعالى: « إِذَا رهم من مکان ِي سيوا 


ها تََيْطَا وَرَفِيرًا 4!"). 


وقد وجه ابن أ بي الإصبع آية ”ق“ على أنها من إسناد أفعال من يعقل إلى 
ما لا يعقل ^ أما العز فاستشهد بهذه الآية على النوع السادس والثلاثين من 
بحاز التشبيه وهو "التحوز بلسان المقال عن دلالة ا حال لاشتراكهما في 
الدلالک" ويريد بذلك أن النار لم يصح منها قول؛ لکن إضافة القول إليها 
بحاز عن سعتها. 

أما آيتا الفرقان والملك» فاستشهد بهما الرازي على استعارة المعقول 
للمحسوس وقال: (لفظ ”الغيظ“ مستعار م وم یبن وجه الااستعاره» وكذا 
فعل الزنحاني» وابن النقیب» والحبي» والنويري» والز رکشی”' لكن السكاكي 


(۱) ق: ۳۰. 
(5) اللك: ۸-۷ 
(۳) للفرقان: ۱۲. 
)٤(‏ بدیع القرآن/۲۰۳. 
(ی) از القرآن/”. 
(5) نهاية الایجاز/۲۱۹. 
(۷) انظر: معيار النظار/4 ۰۳ ومقدمة ابن النقیب/۰۱۰۰ وحسن التوسل/۰۱۳۷ ونهاية 
الأرب ۰۵۹/۷ والبرهان للزركشي ۰4۹۲/۳ 
الالو ع د 


بين وجه الاستعارة في الآيتين فقال: ( "الغیظ؟ و”التغیظ“ مستعاران من الحالة 
الوجدانية ال تدعو إلى الانتقام للحالة المتوهمة من نار الله - أعاذنا الله منها 
برحمته وفضله-)0"©. 

وبنحوه وجه العز بن عبد السلام وبدر الدين ابن مالك والعلوي”", 
وعدهما ابن أبي الاصبع من إسناد أفعال من يعقل إلى ما لا يعقل”". 

وكل هذه التوجيهات من البلاغيين قائمة على نفي القول والفعل من 
النار» وهذا نفي لا يصح» بي عليه توجيه بالاستعارة لا يستقيم؛ لما يلي: 

أولاً: لم يذكر البلاغيون في توجيهاتهم أي قرينة تمدع من إرادة الحقيقة, 
وليس في الآيات ما يدل على حلاف الحقيقةء إلا أن تكون الحقيقة عند هؤلاء 
فيما يشاهد ويدرك كنهه وكيفيته» وما لا تسعه العقول فليس من الحقيقة» 
ولذا فان القرینة العقلية مقدمة على الإطلاق. 

وليس الأمر كذلك» فان الله عز وجل كما جعل للبشر أحوالاً تحري بهم 
على الحقيقة الي ندركها؛ فانه أيضًا جعل لغيرهم أحوالاً تحري بهم على 
الحقيقة الي لا ندرك کیفیتھاء وكل ذلك بقدرة الله عز وحل ومشيئته» وليس 
كل ما غاب عنا وم نشاهده أو ندرك كيفيته فهو ما يحتمل امجازء والله عر 
وحل قد قال: « وَمَآ آوتیثر ین الیل إل قلي 4 (وإذا كان علمنا بعالم 
الشهادة محدوداء فهل يمكن أن يكون لنا علم يما وراء ذلك من عام الغیب» 


(۱) للفتاح/۳۸۸. 
(؟) از القرآن/۳۷۹ والصباح/۱ع۰۱ والطراز/۱۱۷و۱۱۸وههه. 
(۳) بديم القرآن/۲۰۳. ۱ 
)٤(‏ الاسراء: ۸۵. 
TES‏ 


وهو ا حجوب عنا حجبا کلیا؟ إن احهول في عالم الشهادة يمكن لإنسان أن 
يصل إلى شيع منه .ما و هبه الله من ذل وإدراك وإرادة « سَتْرِيهِمٌ ءاییتا فى 


الفاق و أنفییم حت یبن لهم أنه آ نی 4 9 وكلما ازداد الانسان علمًا 


ومعرفة في عام الشهادة علم من الحقائق ما كان بجهولاً وعکن على هذا أن 
يغير نظرته إلى القرائن والحقائق وا جازات» ولكن عا م الغيب لا سبيل إليه إلا 
بوحي» ومتى انقطع الوحي فستظل معرفتنا به ثابتة لا تتغير» وهذا الذي نعرفه 
هل نقيسه إلى معرفتنا المدركة بعقولنا؟ أو نقيسه إلى قوانين وجودناء فما جاز 
هنا جاز هناك وما وافقه فهو حقيقة» وما خالفه فهو بجاز؟(» وما يدل على 
ذلك ما يجري في الآخرة مما لا تد رکه العقول ولا يخطر على القلوب» كما قال 
ابي لِد «قال الله تعالى: أعددت لعبادي الصالحين ما لا عين رأت ولا أذن 
معت ولا حطر على قلب بشرء فاقرؤوا ان شتتم: لا تلم نفس ما أخفی کم 
ین قرّة أ غين 74" رک 

وقال ابن عباس 4ه: (لا يشبه شيء مما في الحنة ما في الدنيا إلا 
بای" قال الإمام أ مد في سياق رده على من نفى کلام الله: (وأما قوهم: 
إن الكلام لا يكون إلا من جوف وفم وشفتين ولسانء أليس الله قال 


(۱) فصلت: لاه. 
)۳( رأي في فرينة احاز/هه ۱- بحث في جحلة جامعة الأزهر- فرع النوفیة- العدد الثاني 
عشر- ۱۲ ۱ه. 
(۳) السجدة: ۱۷. 
(4) آخرجه البحاري (ح٤ )۳۲٣‏ ومسلم (ح4 ۲۸۷) عن أبي هريرة ظلہ. 
)٥(‏ أخرجه ابن جریر ف تفسبره (۲۱۰/۱). 
۳ ۰۸ 4 - 


للسماوات والارض: « نبا طَوْعًَا أو رها فَالََآ نبا طَبِعِينَ 4“ أتراها أنها قالت 
۰ ۰ 027 . 0 8 : 8 رام كوس مم شاع م ”مك جره 
جوف وفم وشفتین ولسان وادوات؟ وقال: # وسخزنا مع داورد الجبال 


رم و ر6 چ 


على یں از فقالوا: : لم شهدتم : عل الوا نقتا آله الى انطّق کل شین 

أتراها أنها نطقت بجوف وفم ولسان؟ لکن الله أنطقها كيف 50 وقال 
ابن قتيبة: (وما في نطق جهنم ونطق السماء والأرض من العجب والله تبارك 
وتعالى ينطق ا حلود والايدي» والارحل"» ويسخر ا حبال والطير بالتسبيح 
فقال: إا سرا مبال مه خن لني الاق و وال شون اللہ 


مه( ۲ 


اث 4 وقال: « یچبال اوی مَعَد 4“ أي: سبحن معه. وقال: ( ون من 


یو إا سبح تلم ولکن لا تَفْقَهُونَ تبحم" انهء ان خلیمّا ءَ عْفْورا 4 . ۰ 
ومذا سلیمان الث يفهم منطق الطیر وقول النمل... وهذا رسول الله وَل 


(۱) فصلت: ۰۱۱ 

(۲) الأنبياء: ۷۹. 

(۳) فصلت: ۰۲۱ 

(4) الرد على ا مھمیة والزنادقة للامام آهد/۱۳۱. 

(ه)» كما قال الله تعالى: «وقالوا ورین لِم سهد علي قالوا انفكا اه آلری انطق کل د شی 
وهو حَلَقَكُمْ اول مرو والیه تَرْجَعُونَ 4 [فصلت:١7]»‏ وقال: « الیرم تم علن أفْوَهِهِمْ 
تما یم وب هم با وا یَکیبُون 4 [یس .]٦٦٦‏ 

(5) ص: ۰۱۹-۱۸ 

(۷) سباأ: ۱۰. 

٤٤ الإسراء:‎ )۸( 

٤,۹ -‏ ہے 


تخبره الذراع السمومة( ويخيره البعير أن أهله يجيعونه ويدئبونه" في آشباه 
هذه كثيرة)0". 

ثانيًا: لو نظر البلاغيون في حديث رسول الله يللو لوحدوا فيه ما يؤكد هذه 
الحقيقة من أحوال جهنم - أعاذنا الله منها- ء ولذا قال ابن عطية في قوله 
تعالى: < لد رهم 4 : (ولفظ ”رأتهم“ يحتمل الحقيقة ويحتمل ا جاز على معنى: 
صارت منهم على قدر ما يرى الرائي من البعد؛ إلا أنه ورد حديث يقتضي 
الحقيقة. . .)“. وكذا نهج القرطبي ". 

قال ابن قتيبة: (وأما تأوضم ... فما يحوج إلى التعسف والتماس المخارج 
با یل الضعيفة» وما ينفع من وحود ذلك في الاية والآيتين والمعنى والمعنيين؛ 
وسائر ما جاء في كتاب الله عز وحل من هذا ابلنسء وفي حدیث رسول الله 
ي متنع عن مثل هذه التأويلات). 

ومما ورد: ما آحرجه الشيخان عن أبي هريرة 5ه قال: قال رسول الله وَل 
«تحاجت اجنة والنارء فقالت النار: أوثرت بالمتكبرين والمتجبرین, وقالت اجنة: 


۲۰۱۷2 آخرجه أبو داود (ح١٠5945١45) وأصله في الصحيحين (البحاري:‎ )١( 
.)۳۷۸ ٤ح( ومسلم: ح۲۱۹۰) وانظر: صحيح سنن أبي داود للألباني‎ 

(۲) آخرجه أحمد (۲۰4/۱وه۱۷۹۵2-۲۰) وأبو داود (ح15494) عن عبد الله بن جعفر 
ضف » وأخرجه مسلم (ح757و7479) مختصرًا من غير ذكر قصة ا حمل. 

(۲) تأویل مشكل القرآن/۱۱۳. 

(4) احرر الوجیز ۰۹/۱۲ 

(5) ا حامع لأحكام القرآن ۰۷/۱۳ 

رح تأویل مشکل القرآن/۱۱۲. 

£1۰ م 


مالي لا يدخلني إلا ضعفاء الناس وسقطهم. قال الله تبارك وتعالى للجبة: 
أنت رحمتي أرحم بك من أشاء من عبادي» وقال للنار: إغا أنت عذاب 
أعذب بك من أشاء من عبادي» ولكل واحدة منهما ملؤهاء فأما النار فلا 
متلی. حت يضع رجله فتقول: قط قطء فهنالك تمتلئ؛ ويزوى بعضها إلى 
بعض» ولا يظلم الله عز وجل من خلقه أحداء وأما ا نة فان الله عز وجل 
ینشی لها خلقا. 
وعن آبي هريرة يه قال: قال رسول الله عل: «بخرج عنق من النار يوم 
القيامة, له عینان يبصر ما وأذنان يسمع بجمماء ولسان ينطق بهء فيقول: 
این وكلت بثلاثة: بكل جبار عنید» وبكل من ادعی مع الله إلىها آخرء 
۲ 
والصورین»" . 
قال القاري”©: (والظاهر أن الراد بالعنق: ابید على ما هو العروف في 
اللغق إذ لا صارف عن ظاهره. فهو مؤنث» والعنی: أنه تخرج قطعة من النار 
على هيئة الرقبة الطويلة» ها عينان تبصران» وأذنان تسمعان, ولسان ینطق)اه. 


)١(‏ آحرجه البخاري (ح4۸۰۰) ومسلم (ح۲۸۲). 

(۲) آخرحه أحمد (۳۳۰/۲)» والترمذي (ح؛ ۲۰۷) وقال: (هذا حدیث حسن غريب 
صحیح)» وصححه الألباني ٹل صحیح سنن الترمذي ( ح۰۸ < وأخر جه البزار كما 
في كشف الأستار (۲۰۰۰2) عن آبي سعید ذك ونحوه» وقال ا یثمي في مجمع 
الروائد ۳۹۲/۱۰: (رواه البزار واللفظ له وأ مد باحتصار وأبو يعلى بنحوه 
والطيراني في الاوسط وأحد إسنادي الطبراني رجاله رجال الصحیح). 

۳( علي بن سلطان محمد افروي: نور الدين القاري» من علماء ا حنفیةء صنف في التفسير 
والحديث والفقه وغیرها من العلوم توق مكة سنة ٤(‏ ۱۰۱ه). انظر: الأعلام٥/۱۲ء‏ 
ومعجم الؤلفین ٤٤٦/۲‏ . 

.۳۳ ٣/۸حیتافملا مرقاة‎ )٤( 

- ٤٤ - 


وعن ابن عباس ذفن قال: «إن الرحل ليجر إلى النار» فتنزوي وتنقبض 
بعضها إلى بعض» فيقول ها الرهن: مالك؟ فتقول: إنه يستجير می» فيقول: 
أرسلوا عبدي. وان الرجل ليجر إلى النار» فيقول: یارب ما كان هذا الظن 
بك فیقول: فما كان ظنك؟ فیقول: أن تسعين رحمتكء فیقول: أرسلوا 
عبدي. وان الرحل ليجر إلى النان فتشهق إليه النار شهوق البغلة إلى الشعير, 
وتزفر زفرة لا يبقى أحد إلا حاف»(. 

قال الشنقيطي: (اعلم أن التحقيق: أن النار تبصر الكفار يوم القيامة» كما 

الله بذلك فی قوله هنا: « لد رهم من مکان ر ؤيتها إياهم مر 
صرح الله بذلك في قو ( إذا رأتهم ِن مكان بَعِيدر 4» ورؤيتها إياهم من 
مكان بعید» تدل على حدة بصرها كما لا يخفى» كما أن النار تتکلم كما 
صرح اللہ به في قوله: « يوم تقول لِجَهمْ هل آمتلات وتفول هل من مَزید بر 4. 
والأحاديث الدالة على ذلك کثیرق كحديث عاجة النار مع ابحنق وكحديث 
اشتکاتها إلى ربهاء فأذن لها في : نفسين"» ونحو ذلكء ويكفي في ذلك أن الله 
حل وعلا صرح في هذه الآية أنها تراهم وأن ھا تغيظًا على الكفار» وأنها 
تق پوت 
ار تس رلا اكلم ول تا بن ولك کل من قي ل ما آر أن 
الذي يفعل ذلك خزنتها كله باطل ولا معول عليه لمخالفته نصوص الوحي 
الصحيحة بلا مستند» والحق هو ما ذكرنا. 

وقد أجمع من يعتد به من أهل العلم على أن النصوص من الكتاب والسنة 
لا جوز صرفها عن ظاهرها إلا لدليل يجب الرجوع إليه» كما هو معلوم في 
له( والله أعلم. 


,۱ آخر حه ابن جرير في ته تفسيره ٠٣٢/٤۹‏ وصحح إسناده ابن کشر في تفسيره 7/1 
۰ (۲) اخرجه البخاري (ح۵۳۷و۳۲۰). ومسلم (ح۱۷٦)۔‏ 
)٣(‏ آضواء البیان۲۸۸/۹. 

- 1۲ - 


- الاستعارة في مخاطبة السماء والأرض وقوهماء وعرض الأمانة عليهما. 

وأورد بعض البلاغيين في ذلك قول الله تعالی: ‏ فَقَالَ ھا اي أن 
طوع أو کزها قالت تا طَآبِعِينَ ۷( وقوله تعالى: « وَأَذِنَتْ لِرَيّنَا وَحُقَتَ 4 
وقوله تعالى: ط وقیل یتزض ای ماك وَیسَمَاء آقلبی 4 وقوله تعالى: ١‏ رن 
عَرَضْنَا الما على أَلسّموَاتِ یں 

استشهد الرازي بآية فصلت لاستعارة احسوس للمعقول» وقال: (جعل 
للسماوات والأرض قولاً وطاعت(» وكذا قال الزنحاني؛ وابن النقیب؛ 
والحلبي» والنويري وقال ضياء الدين ابن الأشير: (نسبة القول إلى السماء 
والأرض من باب التوسع؛ لأنهما ماد والنطق نما هو للإنسان لا للجمادء 
ولا مشاركة ها هنا بين المنقول والمنقول إليه). 

وقال العز بن عبد السلام: (تحوز بقوله: ط فالا انيتا طَبِعِينَ 4 عن تأتيهما 


وانقيادهما لقدرته وإرادته)“. 


(۱) فصلت: .١١‏ 
(۲) الانشقاق: ۲ وه. 
(۳) هود: 44, 
)٤(‏ الأحزاب: ۷۲. 
«م) نهاية الایجاز /۲۰۸. 
() معیار النظار ۳٦/٢‏ مقدمة تفسير ابن النقیب/۹۹) حسن التوسل/۱۳۷ نهاية 
ارب ٩۹/۷‏ ۵. 
0 المثل السائر .۸٦/٢‏ 
رم از القرآن /۳۳۷. 
- 6۱۳ 


وقال نحم الدين ابن الأثير: (قوله: « قَالَتَآ 4 تحتمل الحقيقة واججاز» فان 
هلتا على الحقيقة فالقول لا يصلح أن يكون حقيقة إلا من النطق أحد حزئیه؛ 
وان حملناه على اڑ حاز فحسن استعمال لفظ القول في غير ما وضع له في 
الأصل» فترحح حانب ا جحاز على الحقيقة في هذا الوضع). 

وأما آيتا الانشقاق فاستشهد بهما العز بن عبد السلام على النوع التاسع 
والخمسين من حاز التشبیه -ولم يسمه- وقال: (قوله تعالى: ط وَأَؤْنَتَ را 
وت 4 ععنی: وسمعت لربهاء يجوز أن يكون أمعها الله حقيقة» ويجوز أن 
یکون شبه امتدادها وإلقاءها ما في بطنها عآمور مع ما أمر به فأسرع إلى 
إحابته» ويكون ”معت“ ها هنا .كعنى: قبلت» وهذا مثل قوله: « فالا تین 
طَآبِعِينَ 4 ۷ 

وأما آية هود فبین السكاكي وحه الاستعارة فيها فقال: (لا راد أن يبين 
معنى: أردنا أن نرد ما انفجر من الأرض إلى بطنها فارتد وآن نقطع طوفان 
السماء فانقطع» وأن يغيض الاء النازل من السماء فغاض» وأن يقضى أمر نوح 
-وهو إنحاز ما كنا وعدناه من إغراق قومه- فقضي» وأن نسوي السفينة على 
الجودي فاستوت» وأبقينا الظلمة غرقی؛ بنى الكلام على تشبيه المراد منه 
بالمأمور الذي لا يتأتى منه -لكمال هيبته- العصيان وتشبيه تكوين المراد بالأمر 
الجزم النافذ في تكوين المقصود؛ تصويرًا لاقتدارہ تعالى» وأن السماوات 
والأرض وهذه الأجرام العظام تابعة لإرادته» كأنها عقلاء مميزون» قد عرفوه 
حق معرفته» وأحاطوا علمّا بوجوب الانقياد لأمره» وتحتم بذل ا حھود عليهم 


)١(‏ جرهر الکتز/0۳. 
(۲) از القرآن/۳۰۰. 


6 ۱ع - 


في تحصيل مراده. ثم بنى على تشبيهه هذا نظم الكلام ؛ فقال تعالى: « وقیل 4 
على سبيل ابحاز عن الإرادة الواقع بسببها قول القائل» وحعل قرينة اجاز 
خطاب ا حمادء وهو: «یترض» و «ویسَمَاء )؛ ثم قال: ( (یتازضب 
و < وَيَسَمَآءْ 4 مخاطبًا لهماء على سبيل الاستعارة. للشبه الذ کور)"". 

ونقل القزويي ما ذكره السكاكي في الآية من غير تعقيب”©. 

وأما آية الأحزاب فاستشهد بها الطيي على الاستعارة التمثيلية ووحهها 
بقوله: (مثلت حال التكليف في صعوبتها وثقل محملهاء بحالة مفروضة لو 
عرضت على السماوات والأرض)”". 

وهذه التوجيهات جميعًا تنفي حریان الأحوال من القول والفعل على 
السماوات والأرض؛لأنهما جماد. والجماد لا يتأتى منه ذلك. 

ويرد على هذه التوحیهات ما أورد في المسألة السابقة على توجيهات 
البلاغيين لقول النار وفعلها؛ من عدم القرينة الصارفة عن إرادة الحقيقة» وتوافر 
الأدلة من الکتاب والسنة على صحة القول والفعل من الخلوقات بقدرة الله 
وإرادته» ولا حاجة إلى إعادة القول هنا فليراحع؛ لکن ينبغي التنبيه إلى أن نفي 
الحقيقة عن مخاطبة الله عز وجل للسماوات والأرض أو النار مب عند بعض 
لبلاغیین وغيرهم من الأشاعرة على أصل عقدي يرى أن كلام الله عز وحل 
صفة أزلية قدعة لا تعلق .عشینته» فلا يصح أن يتكلم ما شاء كيف شاء متى 
شاء وعند خطاب عباده فلا يتكلم بشيی ولا يخلق لهم إدراکا لیسمعوا 
كلامه القديم. 


.4۱۷/ الفتاح‎ )١( 
.۷۱/ (؟) الایضاح‎ 
التبيان للطيي/۳۱۰.‎ )٣( 
- ۶ ۱ ۵ 


وهذا معتقد باطلء بين بطلانه أهل السنة والجماعة بنصوص الکتاب 
والسنة» قال ابن تيمية: (وقد قال الإمام أحمد له وغيره من الأئمة: لم يزل الله 
متکلما إذا شا وهو يتكلم .عشینته ودرک يتكلم بشيء بعد شیء كما قال 
تعالى: « قَلَمَآ نها ودی ینموم 4( فناداه حین أتاها ولم يناده قبل ذلك» 
وقال تعالى: « فَلَمًا ذَاقَا آلسَّجَرَة بَدَت لما سَوَْايجُمَا وَطَفِقَا صقان علَمَا من ور 
اة وَلاَنهُمَا رما آلز كما عن یلگنا اجره وآفل لکما رن الط لحم 
عَدُوٌ مين 4 فهو سبحانه ناداهما حين أكلا منها ولم ينادهما قبل ذلك 
وكذلك قال تعالى: « وَلَقَدَ تم ثم صورنکه نم قُلتا لِلمَلبِكَةِ اَمَجْدُوا 
دم 74 بعد أن خلق آدم وصوره؛ و م بأمرهم قبل ذلك وكذا قوله: « ارت 
مثل عِسّیٰ عند آله کل 7 حَلَقَهُ من تراب ثم قال لَه كن فَيَكُونْ 4“ فأخبر 
أنه قال له كن فیکون بعد أن علقه من تراب» ومثل هذا ا حبر في القرآن كني 
بخبر أنه تكلم في وقت معين» ونادى في وقت معين» وقد ثبت في الصحيحين 
عن الني بب أنه لما حرج إلى الصفا قرأ قوله تعالى: « ان لصا وَالْمَرْوَةَ من سَعَايِر 
الله ڇ“ قال: «نبداً بما بدأ الله به»؟ فأحبر أن الله بدأ بالصفا قبل الروق 


(۱) طه: ۰۱۱ 
(۲) الأعراف: ۲۲. 
5) الأعراف: ۰.۱۱ 


)٤(‏ آل عمران: 9ه. 
(ھ) البقرة: ٠١۸‏ . 
رخ الحديث آخرجه مسلم (ح۱۲۱۸) وبافظ: جابداعا بدا الله به» وم أحده في 
البحاري» وانظر: إرواء الغلیل؛ /۳۱. 
(۷) مجموع الفتاوی ۰۵۸۸/۱۲ وانظر ۱۸۰/٦‏ من الصدر نقسه. 
£٦ -‏ - 


- الاستعارة في سجود المخلوقات» وتسخيرها وتذلیلھاء وتسبيحها. 
قال العز بن عبد السلام في النوع الخامس والثلائین من جاز التشبيه: 
(العجوز بالسجود عن الانقياد لقدرة الله وإرادته» لأن انقياد الجمادات لقدرة 
الله تعالى وإرادته» كانقياد المأمور لآمره والساحد للمسحود له» وا خاضع 
للمحضوع له. وله أمثلة: أحدها: قوله تعالى: « وله مَسَجِدُ من فى مت 
والازض طَوْعًا وکزه وَظِلَلُهُم بالفدو وال 4“ إن حملت هذا كله على 
السجود احازي صح» وان حملته في حق العقلاء على السجود الحقيقي» وق 
حق الظلال على السجود المحازي كنت جامعًا بين احاز والحقيقة. المثال 
الثاني: قوله تعالى: « وله يَسَجِدُ ما فى السَمُوّت وما ف آلازض من دا 
که 4". المثال الثالٹ: قوله تعالی: $ ار تَر أ الا مد 7 من( 
الم من فى آلازض والشمس وَالْقَمْرُ وَآَلْجومُ وَلَكَبَالُ وَلحَجَر ولد 
وی ین آلناس × وكير حَقَّ عليه اعدا 60 إن حملته على السجود اي 3 ۰ 
ی صح» لأن الكل منقادون لقدرته وارادته. وان لته على السحود 
ی ي فیمن یعقل» وعلی ا حازي فیما لا یعقل» كنت جامعًا بین حقیقة 
شرعية اواز لخوي. 
وكذلك تسخير ما في السماوات وما في الأرض في قوله سبحانه رتال 
9 وَسَخْرَ لَك ما فى آلسَموت وَمَا فى أ لأزْض 4“ » وفي قوله: « والنجومْ مُسَخْر 


۷ 5 


عم 35 


(۱) الرعد:ه۱. 
(۲) النحل:4۹. 
(۳) الج:۱۸. 


(4) الحاثية: ۱۳. 
- 6۱۷ 


بمو 4 ون قوله: طوَھُو یی سَخْرَلبَخْرٌ4”"» وف قوله: « فانلی سبل 

ریب ذد ۳4 وف قوله: ‏ هر الى جَعَلَ لَكُمْ آلازض دنولا 4 فهذا كله من 
بحاز التشبيه. شبه تأتیها وانطیاعها لقدرة الله وإرادته بانقیاد الذلیل الخاضع 
المسخرء إلى مسخره ومذلله) ثم قال في النوع السادس والثلائین: (التجوز 
بلسان القال عن دلالة الحال لاشتراکهما في الدلال وله أمثلة: أحدها: قوله 
تعال: ‏ سبح لہ آلسموث سب والازض وَمَن فِيِنْ 4“. ا ثال الثاني: قوله 
تعالی: « ون ین سَئْءٍ لا سبح یندم ۳4 . المثال الثالث: قوله تعالی: « سکم لله 
ما فى اَمَوّت وَمَا فى الأْزض 4 وهذه من محاز التشبیه؛ لا قامت دلالة 
المصنوع على قدرة صانعه وعلمه وإرادته وحياته وحكمته مقام دلالة اللفظ 
على هذه الأوصاف» تجوز بذلك عنه للاشتراك في الدلالة والتسبيح» للسلب 


والتنريه. ...)0 . 
وفي قول العز بن عبد السلام نظر من وجوه: 
أولة: عد العز السجود حقیقة شرعية» وما سواها فهو بحاز لغوي» ون 


هذا نظ إذ السجود له حقيقتان: لغوية وشرعية. 


(۱) النحل: ۱۲. 

.۱  :لحنلا‎ )۲( 

.1٩ النحل:‎ 25 

.٠١ اللك:‎ )4( 

(ھ) الاسراء:؛ 4 

(ك) الاسراء:ع ع. 

(۷) الصف:۱. 

(۸) از القرآن/۳۳۹ وانظر/ ۱۵۸ من الصدر نفسه. 

- 5۱۸ - 


جں تھی ی 


أما اللغوية؛ فأصل السجود في اللغة: الخضوع والتذلل» قال أبو عبید"): 
(حقيقة السجود: النضوع)'"» وقال ابن فارس: (كل ما ذل فقد سجدم” 
وكذا في اللسان: (سجد: حضع ...وكل من ذل وخضع لما أمر به فقد 
سحد)(* وقال الراغب: (السحود أصله: التطامن والتذلل» وحعل ذلك 
عبارة عن التذلل لله وعبادته» وهو عام في الانسان والحيوانات وابمادات)(۳ 


قال زيد الخيل'©: 
بجيش تضل البق في حجراته رى الأكم فيه سُجَدَا للْحَوَافِر 


)١(‏ أبو عبيد القاسم بن سلام بن عبد الله إمام حافظ جتهد ذو فنونء من علماء القراءات 
والنحو واللغة والغریب. ولد سنة (۱۵۷ه) وتو سنة ٤(‏ ٢٢ھے).‏ انظر: سیر أعلام 
الثبلاء۰ ۰4۹۰/۱ 

(؟) عن الحصص؟/۸۷. 

(۳) معجم مقاييس اللغة۱۳۳/۳. 

)٤(‏ لسان العرب ۲۰۹/۳ مادة (س ج د). 

)٥(‏ الفردات/۳۹۱ مادة (س ج د). 

)١(‏ البيت في: دیوان زید ا خیسل/٦٦ء‏ وشعر زيد الخيل/١١١»؛‏ وقال ارد في 
الکامل ۷۳۰/۲: (قوله: تضل البلق في حجرانه» یقول: لکثرته لا يرى فيه الأبلق» 
والأبلق: مشهور النظر لاختلاف لونیه,.. وححراته: نواحیه. وقوله: تری الأكم منه 
سجدًا للحوافر» یقول: لكثرة الجيش یطحن الا کم حتی یلصقها بالأرض). وزید الیل 
هو: آبو مکنف زید ابن مهلهل الطاتي طب لقب ف الحاھلیة بريد الخيل لكثرة خیله أو 
لکثرة طراده بها» ووفد على البي کل في السنة التاسعة فأسلم ولقبه كي بزيد الخیر كان 
شاعرًا خطيبًا شجاعًا كرًاء توفي منصرفه من عند رسول الله یل سنة (۹ھے) وقیل في 
عهد عمر ذك. انظر: الاصابة۵۱۳/۲. 

- ۱٩۹ - 


والسجود يصحبه ا حناء وتطامن دلالة على المنضوع والتذلل» قال ابن 
فارس: (السين وا حیم والدال: أصل واحد مطرد. يدل على تطامن وذل 
يقال: سجد إذا تطامن)( وقال أبو عمرو: (أمْجَد الرحل: إذا طأطأ رأسه 
وانحنى)2"7 وقال أبو عبيد: (أسجّد البعیر: طأطأ راسه وانحنى)" ومن ذلك 


3 93 ۰ ۲ ۶( 
قول هید بن ثور یصف نساع(*: 


فلمًا لرن على مِعْصُمٍ ١‏ وکف خضیب وَأَسْوَارِها 
وأنشد أبو عبيد لأعرابي أسدي": 
وقلن له اُسْجِڈ لى فَأَسْجَدا 
ومنه سجود الصلاة وهو وضع الجبهة على الارض على الصفة الشروعة 
ولا ضوع أعظم منه» وهي الحقيقة الشرعية للسجود. 


(۱) معحم مقاییس اللغة۱۳۳/۳ مادة (س ج د). 

(؟) عن تهذیب اللغة۰ ۰۵۲۹/۱ ومعجم مقاییس اللغة۱۳۳/۳ مادة (س ج د). 

(۳) عن اللخصص٤‏ /۸۷. 

)٤(‏ انظر البيتين في: ديوان حميد بن ٹور /٦۹ء‏ وتهذيب اللغة 2559/١١‏ ومعجم مقاييس 
اللغة۰۱۳۳/۳ ولسان العرب ۲۰۰/۳ مادة (س ج د)» وفيه: (یقرل: لما ارتحلن ولوين 
فضول أزمة جمافن على معاصمهن أسحدت فن). والشاعر هو: أبو الثنی حميد بن ور 
بن حزن افلالي بء شاعر مخضرم» شهد حنيئًا مع الش رکین» ثم وفد على الني کل 
وأسلم» وعاش إلى خلافة عثمان ذه» وفیسل: آدرك زمسن الاموین. انظسر: 
الإصابة ۱۰۹/۲ والٌعلام۲۸۳/۲. 

)٥(‏ انظر: تهذیب اللغة ٠‏ ۰۵1۹/۱ والمحصص٤/۸۷»‏ ومعجم مقاییس اللغة۰۱۳۳/۳ ولسان 
العرب ۲۰۵/۳ مادة (س ج د). 


۳" ۰ 


وعلى ذلك» فان السجود لما كان حقيقة في الخضوع والتذلل؛ فإن ما 
ذکرته الآيات لا بحاز فيه» بل هو جار على الحقيقة اللغوية» ولذا قال الراغب: 
(السجود أصله: التطامن والتذلل» وجعل ذلك عبارة عن التذلل لله وعبادته 
وهو عام في الانسان والحيوانات وابلمادات). 

أما كيفية هذا السجود فان حقيقتها في الانسان مدركة فهي تطامن وانحناء 
على الحقيقة الشرعية. 

أما ٹی غير الانسان فان السجود منه له كيفية حقيقية أيضًا- وإن كنا لا 
ندركهاء وقد ورد ما يدل على ذلك في بعض المخلوقات كما روى أبو ذر 
5" قال: قال رسول الله ييه: «أتدري أين تذهب هذه الشمس؟» قلت: 
لله ورسوله أعلم. قال: «فإفها تذهب فتسجد تحت العسرش, ثم تسستأمر 
فيوشك أن يقال ها: ارجعي من حيث جتت»؟ وقال الأزهري: (ولیس 
سجود الوات لله بأعجب من هبوط الحجارة من خشية الله وعلینا التسلیم لله 
والإيمان ما أنزل من غير تطلب كيفية ذلك السجود وفقهه» لأن الله عز وجل 


.۔۳٦٣۹/تادرفلا‎ )۱( 

(۲) لي ا مہ واسم أبيه حلاف والمشهور أنه جندب بن جنادة الغفاري ذه أحد السابقين 
إلى الإسلام» رحع بعد إسلامه إلى قومهء ولا هاجر البي و إلى المدينة هاجر إليه أبو 
ذر» ولازمه» وجاهد معه» كان رس في الزهد وصدق اللهجة والعلم والعمل؛ قوالا 
بالحق» لا تأحذه في الله لومة لائم» وقد شهد فتح بيت المقدس مع عمر 5ه؛ وترفي في 
حلافة عثمان له سنة (۳۲ه) وقيل قبلها بسنة. انظر: سير أعلام النبلاء؟/5 24 
والاصابة۱۰۵/۷. 

(۳) آخرجه البحاري (ح4۸۰۳) ومسلم (ح۱5۹). 

~ €۳ = 


يفقهناه)» وقال ابن تيمية: (إن السجود الشامل لجميع الخلوقات هو 
التضمن لغاية الخضوع والذل» و کل خلوق فقد تواضع لعظمته وذل لعزته 
واستسلم لقدرته؛ ولا يحب أن يكون سجود کل شيء مثل سجود الإنسان 
على سبعة أعضاءء ووضع حبهة في رأس مدور على الزاب» فان هذا سجود 
خصوص من الانسان) ثم ذكر آقوال الناس في السجود وقال: (والقرآن يدل 
على أن السجود والتسبيح أفعال هذه المحلوقات)("» وقال البغوي: (ومذهب 
أهل السنة والجماعة أن الله تعالى حلق علمًا في الجمادات وسائر ا حیوانات 
سوى العقل لا يقف عليه غيره» فلها صلاة وتسبيح وخشیة... فيجب على 
المؤمن الإبمان به» ويكل علمه إلى الله سبحانه وتعالى)0". 

انیا: ما قبل في سجود المخلوقات يقال في تسبيحها کذلك. فان 
المحلوقات تسبح له على الحقيقة تسبيح عبادة لا دلالة فقطء وليس في الآيات 
ما يدل على حلاف ذلك؛ بل فيها ما ينفي خلافه إذ قال الله تعالى: ط وان ین 
سىء إلا يُسَبَحُ یره وَلیکن لا تَفقهُون نَسْبِيحَهُمَ 4» وعجب من العز كيف 
استشهد ببعض الآية» وترك بعضها ما يبين مرادها؟!. وقد قال الراغب: 
(وقال: « سیخ له الوت الب وآلازض وَمَن فين وَإن ين عو إل يُسَبِحُ 
ره ولکن لآ تفقهون تَشَبِيحَهُمْ 4 فذلك نحو قوله: « ويله جد من فى 


9 کے ما ٦‏ تھے ی هه ےپ او 2 ےھ ۳ ع 3 
السّميوات وَالارّض طوعا وَكرّها 4 « وله ینجد من فى السموّت وَالأرض پناک 


)١(‏ تهذيب اللغة۰۷۲/۱۰. 
(۲) رسالة في قنوت الأشياء كلها لله ضمن جامع الرسائل44/۱. 
(۳) معام التتزیل۱۱۱/۱. 
(4) النحل: .4٩‏ 
بت ۲۲ 


فذلك يقتضي أن يكون تسبيحا على الحقيقة» وسجودا له على وجو لا نفقهه 
بدلالة قوله: « ولکن لا تَفْقَهُونَ تبحم 4» ودلالة قوله: ‏ وَمن فِِنّ 4 بعد 
ذكر السماوات والأرض» ولا يصح أن يكون تقديره: يسبح له من في 
السماوات» ويسجد له من ف الأرض؛ لأن هذا ما نفقهه ولأنه محال أن 
يكون ذلك تقدیره. ثم يعطف عليه بقوله: « وَمَن فِبِنّ 4: والأشياء كلها تسبح 
له وتسجد» بعضها بالتسخیں وبعضها بالاختيان ولا خلاف أن السماوات 
والأرض والدواب مسبحات بالتسخير» من حيث إن أحواها تدل على حكمة 
لله تعالى» وإنما الخلاف في السماوات والأرض هل تسبح باختیار؟ والاية 
تقتضي ذلك .ما ذكرت من الدلالة0)00©, 

وما يؤكد هذه الحقيقة قول البي وَلٌ: «إن نبي الله نوحًا اقلا ما حضرته 
الوفاة قال لابنه: إن قاص عليك الوصية: آمرك باثنتين» وآفاك عن 


(۱) إلا أن يكون كما قال الألوسي في روح لمعاني: ۸۳/۱۰: ولا يأبى حمل التسبيح على 
ذلك قوله تعالى: $ ولیکن لا تَفْقَهُونَ نَسْبِيحَهُمْ 4 بناء على أن كثيرًا من العقلاء فهم تلك 
الدلالة لما أن الخطاب للمش رکین والکفرة ‏ لا للناس على العموم لأنه تقدم ذكر 
قبائحهم من نسبتهم إليه -تعالى شأنه- ما لا يليق يجلاله» فان الله سبحانه وصف ذاته 
بالنزاهة عنه وبالغ فيه ما بالغ» ثم عقبه ما ذكر دلالة على أن كل الأكوان شاهدة 
بتلك النزاهة» مبالغة على مبالغة» فلو كان الخطاب مع غير هؤلاء المتكرين وأضرابهم لم 
يتلاءم الكلام ويخرج عن النظام). وهذا توجيه لا يتلاءم مع نظم الآية وما ورد من 
الأحاديث الدالة على صحة التسبيح مقالاً لا حالاء وقد قال الألوسي نفسه في المصدر 
السابق 5 :87/١‏ (ومن تتبع الأحاديث والآثار رأى فيها ما يشهد يما ذهب إليه هذا 
البعض - يعن القائلين بالحقيقة- شهادة لا تكاد تقبل التأويل)» والله أعلم. 

(۲) الفردات/۳۹۳ وانظر: رأي ف فرينة احاز/۱5۲. 

بت 4۲۳ - 


اثنتين...» وفي الحديث: «وسبحان الله وجمده, فإها صلاة كل شيء وا 
يرزق الخلق»”". 

وحديث ابن مسعود 5ه قال: كنا نسمع تسبيح الطعام وهو ی كل . 

قال الألوسي في قول الله تعالى: ۾ ألو ترا ن اله بسح لم من في 
ألسَّمَواتٍ وَالأزض الط صف کل قد عَلِمَ صلاتهد وَتَسْبِيِحَهُء واه عل عم بِمَا 
يَفَعَلُوَ 4 : (ویراد عا ناب عنه التٹوین''' أنواع الطیر أو أفرادهاء وبالصلاۃ 
والتسبيح ما أهمه الله عز وحل كل واحد من الدعاء والتسبيح المخصوصين به 
ولا بعد في هذا الإلهام فقد ام سبحانه كل نوع من أنواع الحيوانات علوم 
دقيقة لا يكاد يهتدي إليها جهابذة العقلاء» وهذا ما لا سبيل إلى إنكاره أصلا 
كيف لا؟ ون القنفذ مع كونه أبعد الحيوانات من الادراك؛ قالوا: إنه يجس 
بالشمال وابنوب قبل هبوبهما فيغير المدخل إلى ححره)(. 

وهای کد الحقيقة خعم الله تعالى هذه الآية بقوله: 1 وله عم بِمَا 
يَفَعَلُورَ 4 فهذه ا لحملة ناطقة بأن التسبيح والصلاة فعل من الأفعال» وهما 


لكل صنف بحسبه وليس : تسبيح دلالة فحسب. 


)١(‏ آخرجه أحمد (ح٣۸٦٥٦و۷۱۰۱)‏ والبخاري في الأدب الفرد (ح۵4۸) عن ابن عمر 
ضف وصحح إسناده ابن كثير في البداية والنهاية ۱۱۲/۱ وا مد شاکر في تحقیق السند 
(ح1۰۸۳) والألباني في صحیح الأدب الفرد (ح 4۲). 

(۲) آخرجه البحاري (ح۳۰۷۹). 

5 النور: 4۱. 

)٤(‏ أي: التعوين في: كل. 

(ه) روح العانيی۱۸۸/۱۸. 

Em 


ویو كد ذلك أيضًا قوله تعالی: « واه عتدتا اور دا کید رنه اب دی إن 
سُخڑتا ال معه, بسبخن بالعیی والاشراق ۱ فقد دلت هذه الآيات على أن 
ا جحبال والطير يسبحن مع تسبيح داود 822 , ویدل على أن ذلك من باب 
لحقيقة تعيين وقتين هذا التسبيح» وهما كما قال الله: ۶ بِالْعَتِىَ وَلَاشْراق 4 
وهو مقارن بتسبیح داود فیهماء لأن تسبیح الدلالة عام ٹی جميع الاو قات(؟. 

تالا وما يقال في السجود والتسبيح يقال أيضًا- في التسخير» فان 
السموات والأرض وما بينهما وما فيهن مسخرة لله وذليلة له على ال حقیقة 
وليس في الآيات ما يصرفها عن ذلك إلى اٹ از وقدرة الله فوق ما تتصوره 
عقول البشر وأذهانهم» والله أعلم. 


۰۱۸-۱۷ ص:‎ )١( 
انظر: آضواء البیان-تتمة عطية سالم ۰۱7/۸ ومن الاعجاز العلمي في القرآن - بحلة‎ )۲( 
۰۱۰۵ الأزهر - ا حزء ۱۷/۱ - السنة لاه - رم‎ 
- {o - 


۵- الاستعارة في استواء الله على عرشه. 

وأورد بعض البلاغيين فيها قول الله تعالى: ١‏ ثُمٌ آشتوی على عرش 4( 
وقوله تعالی: لخن عَل امش أستوئ 4 

وقد وجه ابن أبي الاصبع الاستعارة في الآيات فقال: (الستعار الاستواءی 
والستعار منه کل جسم مستو» والستعار له ا حق عز وحلء ليتخيل السامع 
عند ماع لفظ هذه الاستعارة ملكا فرغ من ترتیب مالکه وتشييد ملکه 
وجمیع ما حتاج إليه رعایاه وحنده من عمارة بلاده» وتدبیر أحوال عباده؛ 
استوی على سرير ملکه استیلاء عظمة» فیقیس السامع ما غاب عن حسه من 
أمر الاطية على ما هو متخیله من آمر المملكة الدنيوية عند ماع هذا الکلام 
وفذا لا يقع ذكر الاستواء على العرش الا بعد الإخبار بالفراغ من حلق 
السموات والارض وما بينهماء وان يكن ثم سرير منصوب ولا حلوس 
حسوس ولا استواء على ما يدل عليه الظاهر من تعریف هيئة مخصوصة)”". 

وذکر العز بن عبد السلام في توحیهه للآيات أن "الاستواء* مستعار من 
"لاستیلاء" فهو بجاز عن استیلائه على ملکه وتدبيره إياه» واستشهد بقول 
الشاعر: 


د سنوی یر على الوراق هن غير سیف ا دم هراق 
27 7 ۳1 ۳ 


(۱) الأعراف: ۵4 ويونس: ۳ والرعد: ۰۲ والفرقان: ۹٦ء‏ والسجدة: ٤ء‏ وا حدید: 4. 
(۲) طه: ه. 
(۳) بدیع القرآن/4 7. 

٤٦ =‏ سم 


وهو أيضًا عنده من جاز التمثيل» فان الملوك يدبرون ممالكهم إذا جلسوا 
على أسرتهم» كما أن "العرش* عنده قد يعبر به عن المنزلة» كما قال عمر 
هد(2: (لقد كاد عرشي َل لولا أني صادفت ربا رحيمً)2. 
ويقول العلوي: (والاستواء فيه وجهان: 

أحدها: أن یکون الاستواء معنی الاستيلاء. يقال: فلانٌ الملك قد استوى 
على ملکه أي: استولى عليه وأحاط به فلا یشذ عنه منه شيء. 

وثانيهما: أن يكون الاستواء على حاله من غير تأويل» من قوهم: استوى 
على سرير ملکته» أي: تمكن فيه» وتحقيقه: قعد عليه قعود المتمكن المستقر لا 
قعود القلق المنزعج. 

وكلاهما حاصل في حق الله تعال؛ فعلى المعنى الأول أن الله استولى على 
العرش» وملكه وأحاط به علمّا واقتدارًا. وعلى الوحه الثاني يكون على حهة 
التخييل... وتقریر التخييل أن الحالة الحاصلة للملك قي الاستقرار والتمکن 
على تخت مملكته وسريره هي حاصلة لله-تعالى - على عرشه)اه. 

وهذه التوجيهات البلاغية للآيات لم تبن على أساس لغوي متين؛ وانغا هي 
مبنية على شفا حرف هار ينطلق منه هؤلاء البلاغيون في توجيههم للآيات» 


)١(‏ أبو حفص عمر بن الخطاب بن نفيل القرشي #5ه» أمير الومنین» وخليفة خلیفة رسول 
الله يد لقبه الرسول بيذ بالفاروق» وقد كان عند مبعث البي َي شديدًا على السلمین؛ 
ثم أسلم فكان إسلامه فتحًا على المسلمين وفرجًا وعزا» قال ابن مسعود ذ#ه: (ما عبدنا 
الله جهرة حتى أسلم عمر)» توفي مقتولاً سنة (77ه). انظر: الإصابة4 .٦۸٤/‏ 

(۲) انظر: جاز القرآن/؛ 4 4. 

)٣(‏ الطراز/۷۰. 

- ۲۷ - 


ألا وهو: نفي صفة العلو عن الله كبك والاستواء على العرش دليل على علوه 
سبحانه وتعالى» ولذا فان الاستواء هو - أيضًا- منفي عن الله تعالى» وابن أبي 
الاصبع لا ينغي الاستواء فقط؛ بل ينفي ”العرش“ وهذا ما يظهر من توحيه 
العز. والعلوي وإن كان لا ينفي العرش( وان كان-أيضًا- يدعي في الوحه 
الثاني أن الاستواء على حاله من غير تأويل؛ إلا أنه يصل في النتيجة إلى نفي 
حقيقة الاستواء على العرش. ۱ 

وهذه التوحیهات ا حازیة الق تؤول إلى نفي العرش؛ أو نفي صفة الاستواء 
عليه لا صحة فا من وجوه عديدة: 

أولاً: نفي حقيقة ”العرش“ لا حجة فيه إلا العقل القاصر عن إدراك ماهية 
الغیبات؛ وإلا فان العرش ورد في القرآن والسنة النبوية في مقامات عديدة لا 
يمكن مع واحد منها التأويل فكيف يمجميعهاء فقد ورد في واحد وعشرين 
موضعًا من القرآن منها سبعة مواضع موصوفا فيها الله عز وحل بالاستواء 
علیہ" وعشرة مضافًا إليه الرب عز وجل إضافة تعظيم وإحلال وتنزيه عن 
لنفاتص؟ وثلاثة في مقام الملائكة مع العرش وهي قوله تعالى: « وَتَرَى 


(۱) قال في الطراز/۷۰: (والعرش والكرسي من أعظم المخلوقات؛ لما حصهما الله من عظم 
الخلق» ولا اشتملا عليه من الأسرار الإلهية والحكم المصلحية الي لا يحيط بعلمها 
إلا الله تعالى). 

(۲) وهي بحسب ترتيب السور: الأعراف: 4 9 ويونس: ۳ والرعد: ۰۲ وطه: ٥‏ 
والفرقان: ۹٦ء‏ والسجدة: ٤ء‏ واخدید: 4. 

(۳) وهي: التوبة: ۰۱۲٩‏ الإسراء: ٤٦ء‏ الأنبياء: ٢۲ء‏ المومنون: ۸٦‏ و ۰۱۱۱ التمل: ٣۲٢‏ 
غافر: ۱۰ الزخرف: ۸۲ التكوير:١‏ 25 البروج: ۰۱5 

- ۲۸ - 


ی م هی یی ا در ا و 
المتبكة حافیرت ین حول العَرْشٍ 4 ۰ وفوله تعالى: ۶ الذرین محیلون الْعرَشَ 


بق و awr‏ موه و 
ومن حَوله. يُسبَحُونَ محمد ر یم 4 وقوله تعالى: « ككمل عن شَ رَبك فوقهم 


و 


یمین یه ۱4 2 وآية واحدة في مكان العرش يوم حلق الله السموات والأرض 


رز رت( 


وهي قوله تعالى: « کارت عرشه. على أَلْمَآءِ > 

وبالمقامين الأخيرين رد ابن أبي العز على من أول العرش فقال: (وأما من 
حرف كلام اله وحمل العرش عبارة عن الللك كيف يصنع بقوله تعالى : 
« ويل عرش رل فوقهم یمین ية وقواله ط وکا عرش على 
الما 4؟ أيقول: وحمل ملكه يومعذ ثُانية) وكان ملكه على الماي ویکون 
موسی اكك آحذا بقائمة من قوائم الملك؟!“» هل يقول هذا عاقل يدري ما 
یقول؟!)" . 

وقد سبقه إلى هذه الطريقة في الاستدلال والرد ابن تيمية حيث یقول: 
(وقد شذ قوم فقالوا: العرش .ععنی الملك. وهو عدول عن الحقيقة إلى التجوز 
مع مخالفة الأثر. ألم يسمعوا قوله تعالى: « وكارك عرشه, على الما 4 ؟! 
أفتراه كان الملك على الماء؟ !)20 


.۷١ الزمر:‎ )۱( 

(۲) غافر : ۰۷ 

(۳) الحاقة: ۱۷. 

0( هود: ۷ 

(5) يشير إلى قول البي َء «لا تخيروا بين الأنبياء فان الناس يصعقون يوم القيامة فأكون 
أول من تنشق عنه الأرضء فإذا أنا.عموسى آخذ بقائمة من قوائم العرش...» أخحرحه 
البخاري (ح7١4‏ ؟) ومسلم (ح۲۳۷۳) عن أبي هريرة ذك. 

(د) شرح الطحاویة ۳۹۸/۲ 

(۷) مجموع الفتاوى .۱۷٦‏ 


- ۲۷۹ - 


ولابن القيم - ني توجيهه لهذه الآية» وإثباته لحقيقة العرش ورده على 
المحالفين- التفانة إلى ”أل“ التعريف في ”العرش“ في الآيات الي ورد فيها 
الاستواء على العرش» ومنها قوله تعالى: « لخن على عرش آستوی 4 قال: 
(ليس لعرش الرحمن الذي استوى عليه إلا معنى واحد؛ وإن كان للعرش من 
حيث الحملة عدة معان» فاللام للعهد» وقد صار بها العرش معينًا وهو عرش 
الرب حل جلاله الذي هو سرير ملكه؛ الذي اتفقت عليه الرسل» وأقرت به 
الأمم إلا من نابذ الرسل”'. 

ثانيًا: نظر أهل السنة واللجماعة في لفظة ”الاستواء“ إلى الاستعمال اللغوي» 
فاستقرووا لغة القرآن والعرب فيها فرأوا أن لفظة ”استوی“ استعملت مطلقة- 
أي فعلاً لازمًا غير معدى حرف الجر-» ومقيدة بحرف-أي معدی يحرف 
الجر-» ولكل استعمال معنى يخصه. ولا يصح إطلاق معنى واحد لكل 
الاستعمالات» كما نقل الأزهري عن أبي امیشم أن (العرب تقول: استوى 
الشيء مع كذا وكذا أو بكذا؛ الا قوهم للغلام إذا تم شبابه: قد استوی)( 
أي أن الاستواء إما أن يرد مطلقًا أو مقيدًا حرف ولکل مورد معنى يخصه. 
قال شيخ الإسلام ابن تيمية: (ومن قال: الاستواء له معان متعددة فقد أجمل 


١50/١ الصواعق المرسلة‎ )١( 
أبو الهيثم الرازي» من أثمة اللغة» وهو أحد من اعتمد عليهم الأزهري في جمع كتابه‎ )۲( 
”تهذيب اللغة“» وذكر عن أبي الفضل المنذري أنه كان بارعا حافظًا صحيح الأدب‎ 
عالًا ورعًا صاحب سنة» توق سنة (٦۲۷ھے. انظر: تهذيب اللفۃ١/٦۲) ونزهة‎ 
۰۳۲۸ الالباء/۰۱۱۸ وبغية الوعاة۲‎ 
تهذيب اللفة۱۲۰/۱۳.‎ )۲( 
س‎ ¢ = 


و 
جى ديري «اجَرَيَ 
جه یں ری ری 


کلامه فإنهم يقولون: "استوی" فقط» ولا يصلونه حرف وهذا له معنى 
ويقولون: ”استوى على کذ" وله معنى. ويقولون: ”استوى إلى کذا“ وله 
معنى. و: : "استوی مع کذ* وله معنى. فتتنوع معانيه بحسب صلاته)7". 

ويزيد ابن القيم المسألة تبيانا فيقول -کما في مختصر الصواعق-: (لفظ 
”الاستواء“ في كلام العرب الذي خاطبنا الله -تعالی- بلغتهم وأنزل بها كلامه 
نوعان: مطلق» ومقيد. 

فالمطلق: ما لم يوصل معناه رف مل قوله: وَلَما بَلَم أده 
وسوی 4 وهذا معناہ: كمل وم يقال: استوى النبات واستوى الطعام. 
والمقيد ثلاثة أضرب: 

أحدها: مقيد بإلى» كقوله تعالى: « ثم ستوی إلى آلسْبَآءٍ 4( واستوى 
فلان إلى السطح وال الغرفة. وقد ذكر سبحانه هذا المعدى بإلى في موضعين 
في كتابه: في البقرة في قوله تعال: هو الى لو لکم ما ؤ فى الأرَضٍ جَمِیکًا ثم 


شوى إلى أَلسَمَآءٍ 4( والثاني: في سورة فصلت: « نم أسْتوئ إلى اَلسَمَاء وهی 
دخان 4. وهذا ععنی العلو والارتفاع بإجماع السلف. 


(۱) مجموع الفتاوى .۳۷٣/۱۷‏ 
(۲) القصص: .١4‏ 
(۳) فصلت: .١١‏ 
١؟)‏ البقرة: ۲۹. 
- £۳۹ ¬ 


والثاي: مقيد یعلی» كقوله تعالى: ١‏ توا على طهورهء ۳4" وقوله: 
ط وانتوت على آلمودی 4( وقوله: ‏ فَآسْتَوَى عل سوق 74". وهذا-أيضًا- 
ععنی العلو والارتفاع والاعتدال بإجماع أهل اللغة. 

الثالث: القرون بواو مع الق تعدي الفعل إلى المفعول معه» نحو: استوى 
الماء والخشبة» ععنی: ساواهما(. 

ولفظة "استوی» في هذه الآية وجميع آيات الاستواء على العرش معداة 
حرف ا حر ”على“ فتعی: علا وارتفع» وعلى هذا حری تفسير السلف» قال 
ابن تيمية: (ولفظ العلو يتضمن الاستعلای وغير ذلك من الأفعال إذا عدي 
حرف الاستعلاء دل على العلو» كقوله تعالى: « ثم شوى على أَلْعْرْشٍ 4 فهو 
يدل على علوه على العرش. والسلف فسروا ”الاستواء“ مما يتضمن الارتفاع 
فوق العرشء كما ذكره البخاري في صحيحه“ عن أبي العالية” في 


۰۱۳ الزحرف:‎ )١( 

.٤٤ هود‎ )۲( 

(۳) الفتح: ۲۹. 

(4) مختصر الصواعق المرسلة۲/١١٠.‏ 

(ه) صحيح البخاري (كتاب التوحيد: باب وگارت عرش على أَلْمَآءِ 4 ). 

)٦(‏ أبو العالية رفيع بن مهران الرياحي» الإمام المقرئ الحافظ الفسر من أعلام التابعين؛ 
أدرك زمن البي بل وهو شاب وم يسلم إلا في خلافة أبي بكر هه ودخحل عليه وقراً 
على الصحابة و وأحذ عنهم توفي سنة (۹۰ھ) وقیل غیرها. انظر: سیر علام 
النبلاء؛ / ۲۰۱۷ . 


- ۳۲ - 


قوله تعالى: « ثم آسْتَوَى 4 قال: ارتفع... وقال البحاري: وقال بحاهد في قوله: 
5 دی عا لد »4: علا العرث 00 
« نم آسْتوّى على العزش 4: علا على العرش) '. 
القا: ۸ يثبت عن العرب أنهم استعملوا ”الاستواء “ .ععنی ”الاستيلاء“ بل 
أنكر أئمة اللغة المتقدمون أن يكون العرب استعملوا ذلك» كما ذكر ابن تيمية 
أن آبا الملف ٣”‏ قال في كتابه ”الإفصاح“: (سئل الخليل: هل وحدت في اللغة 
"استوی؟ .ععنی ”استولى“؟ فقال: هذا ما لا تعرفه العرب» ولا هو جائز في 
لغتها)» وعن ابن الأعرابى قال: (أرادنى ابن أبى دؤاد“ أن أطلب له في 
بعض لغات العرب ومعانيها: ( رن على الْعَرْشٍ آشتویٰ 4 ”استوى“ .ععنی 
”استولى “2 فقلت له: والله ما يكون هذا ولا وحدته))» وحدث داود بن على 
قال: كنا عند ابن الأعرابى» فأتاه رحل فقال له: ما معنى قول الله عز وحل: 
« رن على عرش شوى 4؟ فقال: هو على عرشه كما أخبر الله عز وحل. 


(۱) بمجموع الفتاوى ۰۳۰۰/۱۲ 

(۲) أبو الظفر يحيى بن محمد بن هبيرة الشيباني» الوزير العام السلفي الأثري» شارك في 
علوم الإسلام» ومهر في اللغةء ووزر للمقتفي لأمر الله ومن بعده لابنه المستنجدء ولد 
سنة (449ه) وتوف سنة (1۰هه. انظر: سير أعلام النبلاء۰ .٦٢٤/٢‏ 

(۲) مجموع الفتاوى 45/8 .١‏ 

)٤(‏ أبو عبد الله أحمد بن فرج بن حُريز الايادي, المعروف بابن أبي دؤاد من كبار القضاق 
وكان جحهميًا داعية إلى خلق القرآن» وعلى يديه جرت محنة خلق القرآنء وألب الخليفة 
على الامام أحمد ليقتله» وكان شاعرًا فصيحًا بليعًاء ولد سنة(0١ه)‏ وتوفي منكوبًا 
سنة (۲4۰ه) وقد شاخ وافتقر ورمي بالفا. انظر: سیر أعلام النبلاء۹/۱۱٦۱۔.‏ 

(5) آورده بهذا اللفظ ابن القيم في اجتماع ا حیوش الاسلامیة/۲۵ ورواه بنحوه اللالكائي 
ٹی شرح أصول اعتقاد أهل السنة۳۹۹/۳ وانظر: فتح الباري ۰4۰/۱۳ 

- ۳۳ — 


فقال: يا أبا عبد اللہ ليس هذا معناه؛ إنما معناه: استولى. قال: اسكتء ما 
أنت وهذاء لا يقال: استولى على الشيء إلا أن يكون له مضادء فإذا غلب 
أحدهما قيل: استولى» أما معت النابغة0©: 


7 
ج۔ 
5 


لا للك أو من الت سابقه ‏ سبق اراد اذا استولی على ام © 
قال في ختصر الصواعق بعد أن ذکر معاني الاستواء: (وهذه معاني 
الاستواء المعقولة ی کلامهم. لیس فیها معنی "استویل* ألبتة» ولا نقله أحد من 
أئمة اللغة الذين يعتمد قوضم وإنما قاله متأحروا النحاة من سلك طريق المعتزلة 
ر( 
والجهمية)“. 
وأما بيت الشعر الذي استشهد به العز وغيره على أن ”الاستيلاء“ يرد 
معنی ”الاستيلاء“ فقد نقل في مختصر الصواعق عن الخطابي أنه قال: (زعم 
بعضهم أن ”الاستواء“ ها هنا ععنی ”الاستيلاء“ ونزع فيه إلى بيت بحهول» لم 


)١(‏ أبو أمامة زياد بن معاوية الذبياني» شاعر جاهلي من الطبقة الأولى من أهل ا حجاز 
يقصده الشعراء لعرض أشعارهم علیه» وكان حظيًا عند النعمان بن المنذر. انظر: 
الأعلام 4/۳ ۵. 

(۲) البیت في دیوان النابغة الذبياني بشرح عباس عبد الساتر/۱۳) وهو من معلقته انظر: 
شرح العلقات العشر للتبريزی/۳۰. 

(۳) روی ابر الخطيب البخدادي ‏ تاريخ بغداد ۳۵۲/۲ واللالكائي في شرح أصول 
اعتقاد أهل السنة ۳۹۹/۳ وعنه ابن قدامة في إثبات صفة العلو /2174 والذهي في 
العلو ۱۱۳۲/۲ وانظر: الأسماء والصفات 714/١‏ واحتماع ا حیسوش 
الإسلامية/5 25 وفتح الباري 07/١7‏ 5» ولسان العرب4 ۰4۱4/۱ 

(4) مخفتصر الصواعق الرسلة ۳۵۲/۲. 

عع اس 


3 ۱ ۱ ۱ ۰ 
يقله شاعر معروف يصح الاحتجاج بقوله)" وذكر ابن الجوزي عن ابن 
فارس أنه لا يعرف قائله" وذکر ابن تيمية تيمية أنه (۸ يثبت نقل صحيح أنه شعر 
عربي» وكان غير واحد من أئمة اللغة أنكروه» وقالوا: إنه بيت مصنوع. لا 
يعرف في اللغة) » وقال: (وقد علم أنه لو احتج بحديث رسول الله مر لاحتاج 
إلى صحته» فكيف ببيت من الشعر لا يعرف إسناده؟! وقد طعن فيه 


(1) 
(1) 


(٢ 
0 


أئمة اللغة)0© (. 


مختصر الصواعق المرسلة /۳۵۲. 
زاد السیر۰۲۱۳/۳ وكذلك ذكر المحقق أحمد الخراط في تحقيقه لكتاب الدر 
الصون ۲۳/۱ أنه لم يهتد إلى قائله. 
بحمو ع الفتاوی 7/۵ ۱. 
ما استشهدوا به على أن الاستواء .ععنی الاستبلاء قول الشاعر : 

هما اس بفطاهما جَوِيعًا ‏ علی عرش اللو يقير زور . 
وقول الاخر: 

لا وا ورین عم تراهم ری شر کار 
وم ددع عن ن ر - رضي الله عنهما- في تفسیر آية: $ لخن على لش 
یی » قال: (استولى على جميع بريته فلا يخلو منه مكان). أما البيتان فلا يعلم هما 
میں کا كروي و زا م عن ابن فارس ف البيت الأول» 
وذكر ا حقق أحمد الخراط في تحقيقه لكتاب الدر للصون١/٢٢۲‏ أنه ۸ يهتد إلى قائل 
البيت الثاني. وأما ما روي عن ابن عباس رضي الله عنهما- فقد قال ابن عبد البر في 
التمهید۱۳۲/۷: (وأما من نزع منهم بحدیث يرويه عبد الله بن داود الواسطي عن 
إبراهيم بن عبد الصمد عن عبد الوهاب بن مجاهد عن أبيه عن ابن عباس رضي الله 
عنهما- في قوله: « ليحن على عرش وی 4: (على جميع بريته فلا يخلو منه مکان) 
فالجواب عن هذا: أن هذا حديث منکر عن ابن عباس ونقلته مجهولون وضعفاء؛ فأما 
عبد الله بن داود الواسطي وعبد الوهاب بن مجاهد فضعیفان وإبراهيم بن عبد الصمد 
بحهول لا يعرف. وهم لا يقبلون أخبار الآحاد العدول؛ فكيف يسوغ شم الاحتجاج 


عثل هذا الحديث لو عقلوا وأنصفوا؟!)ء وانظر: نقض الدارمي على المريسي ٥٤٤/١‏ . 


fo -‏ ۔-۔ 


رابعًا: لو صح أن ”الاستواء“ يرد .ععنی ”الاستيلاء“ فان الاية لا قرينة فيها 
على صحة المحازء وقد أشار إلى هذا ابن عبد البر فقال في الرد على المعتزلة: 
(وأما ادعاؤهم ا حاز في ”الاستواء“ وقوهم في تأويل "استوی*: ”استولى“ فلا 
معنى له؛ لأنه غير ظاهر في اللغة» ومعنى ”الاستيلاء“ في اللغة: المغالبة» وال 
تعالى لا يغالبه ولا يعلوه أحد وهو الواحد الصمد. ومن حق الکلام أن يحمل 
على حفيقته» حتى تتفق الأمة أنه أريد المجازء إذ لا سبيل إلى اتباع ما أنزل إلينا 
من ربنا تعالى إلا على ذلك وإنما يوجه كلام الله عز وحل إلى الأشهر 
والأظهر من وحوهه» ما لم يمنع من ذلك ما يجب له التسليم» ولو ساغ ادعاء 
لجاز لكل مدع ما ثبت شيء من العبادات» وجل الله أن يخاطب إلا عا تفهمه 
العرب من معهود مخاطباتها ما يصح معناه عند السامعین,..)۳ و کذا ذكر 
ابن تيمية» وابن القیم(. 

خامسًا: إذا لم يكن في الآبات من القرائن ما عنم الحقيقة» فإن فیها ما 
يؤكدهاء وهذا ما تنبه إليه ابن تيمية» فقد نظر إلى دلالة حرف العطف "نم" 
وإلى العطوف والمعطوف علیه. وتخصيص ”العرش“ بالاستواء عليه دون غيره 
في جميع استعمالات "استوی؟ المعداة بعلیگ يقول رادًا على المتأولين: (ظهر 
ضعف هذا القول من وجوه: 

منها: قوله: ثُمٌ آشتوی على عرش 4 فأخبر أنه استوى بحرف ”ثم“. 


)١(‏ التمهید۱۲۸/۷. 
(۲) مجموع الفتاوى ۰۱4۷/۰ 
(۳) مختصر الصواعق الرسلة/ ٣٦۳۔‏ 
عاج ب 


ومنها: أنه عطف فعلا على فعل» فقال: "حلق" ثم "استوی". 

ومنها: أن ماذکروه لا فرق فيه بين العرش وغيره. وإذا قیل: إن العرش 
أعظم الحلوقات؛ فهذا لا ينفي ثبوت ذلك لغيره» كما قي قوله: « رب الْعَرْشِ 
لْعَظِير 4( لا ذكر ربوبيته للعرش لعظمته - والربوبية عامة - جاز أن يقال: 
رب السموات والأرض وما بينهما ورب العرش العظيم» ویقال: رب 
العالمين. رب موسى وهارونء والاستواء مختص بالعرش باتفاق المسلمين مع أنه 
مستول مقتدر على كل شيء من السماء والأرض وما بینهما...)". ويزيد 
ما ذكره بيانًا ما قاله في موضع آخر رادا على الزمخشري وغيره: (وقول 
الزمخشري وغيره: استوى على كذا ععنی ملك» دعوى جردة» فليس ها شاهد 
في كلام العرب» ولو قدر ذلك لكان هذا المعنى باطلاً في استواء الله على 
العرش؛ لأنه آخبر أنه حلق السموات والارض في ستة أيام» ثم استوى على 
العرش» وقد آخبر أن العرش كان موجودًا قبل حلق السموات والأرض» كما 
دل على ذلك الكتاب والسنة» وحینئذ فهو من حين خلق العرش مالك له 
مستول عليه» فكيف يكون الاستواء عليه مؤخرًا عن خلق السموات 
والأرض؟! وأيضًا فهو مالك لكل شيء مستول عليه» فلا بخص العرش 
بالاستواء» وليس هذا كتخصيصه بالربويية في قوله: « رَبٔ الْعَرَشٍ الْعَظِيمِ 4 
فإنه قد يخص لعظمته؛ ولكن يجوز ذلك في سائر الحلوقات فيقال: رب العرش 
ورب كل شيء وأما الاستواء فمختص بالعرش؛ فلا يقال: استوى على 


(۱) التوبة: ۰۱۲٩‏ والنمل: ٢٦۔‏ 
(۲) جموع الفتاوی .۳۹٦/۱٦‏ 
- ۳۷ - 


العرش وعلى كل شيء» ولا استعمل ذلك أحد من المسلمين في كل شيء ولا 
يوحد في كتاب ولا سنة» كما استعمل لفظ الربوبية في العرش خاصة وی كل 
شيء عامة)(. 

سادسًا: لو صح معنی "الاستیلاء* في "الاستواء* عند العرب؛ فانه لا يصح 
أن تفسر به آیات الاستواء على العرش» لا یلزمه من لوازم باطلة» آشار إليها 
ابن تيمية في نصه السابق» ومنها: 

۱- أنه لا فائدة من تخصیص العرش بالاستواء؛ لأن الله تعالى - بهذا 
العنی- مستول على جمیع الخلق» قال الدارمي ثي نقضه على المريسي: (وهصل 
من شيء لم يستول الله عليه في دعواك وم يعلمه» حتى حص العرش به من بين 
ما في السماوات وما في الأرض؟! وهل نعرف من مثقال ذرة في السماوات 
ولي الأرض ليس الله مالكه ولا هو في سلطانه حتى حص العرش بالاستيلاء 
عليه من بين الأشياء؟"» كما يلزم أن يقال: إن الله مستو على الأرض 
وا حبال والشجر والدواب؛ لأنه مستول عليها". 

-١‏ أن الاستيلاء إنما كان بعد قهر ومغالبة» والله تعالى منزه عن ذلك» وقد 
سبق حديث داود بن علي أنه قال: كنا عند ابن الأعرابي فأتاه رحل فقال له: 
ما معنى قول الله عز وحل: جرخ عَلى الْعَرْشٍ أَسْتَوَى 4؟ فقال: هو على 
عرشه كما آخبر الله عز وحل. فقال: يا أبا عبد اللہ ليس هذا معناه؛ إنما 


(۱) مجموع الفتاوی ۰۳۷۶/۱۷ 

)۲( نقض الدارمي على المريسي .١‏ 

(۳) انظر: شرح العقيدة الواسطية لابن عثيمين» ضمن بحموع فتاواه ورسائله۳۱۹/۸. 
ETA -—‏ - 


معناه: استولى. قال: اسکت. ما أنت وهذاء لا يقال: استولى على الشیء إلا 
أن يكون له مضاد فإذا غلب أحدهما قيل: استولى» أما معت النابغة: 

إلا ليك أو مَنْ آنت سابقه ١‏ سبق اواد إِذا استولى عَلَى الأَمَدِ 

وقد قال الدارمي: (وهل نازع الله من خلقه أحد أو غالبه على عرشه 
فيغلبه اللہ ثم يستوي على ما غالبه عليه مغالبه ومنازعه؟! مع أنك صرحت .ما 
قلنا؛ إذ قسته في عرشه .عتغلب على مدينة فاستوى عليها بغلبة. ففي دعواك م 
يأمن الله أن یغلب؛ لأن الغالب الستولي رعا غلب» ورعا غلب)20. 

۳- أن الله تعالى لم يكن مستوليًا على عرشه إلا بعد خلقه للسماوات 
والأرض» وأما قبل ذلك فلم يكن مستوليًا عليه» مع أنه سبحانه قد خلقه قبلها 
! قال الكناني: (زعمت ال حھمیة أن معنى "استوی؟: استولى» من قول العرب: 
استوى فلان على مصرء يريدون: استولى عليها. قال: فيقال له: هل يكون 
حلق من خلق الله نت عليه مدة لیس عستول عليه؟! فإذا قال: لاء قيل له: 
فمن زعم ذلك فهو كافر. فيقال له: يلزمك أن تقول: إن العرش أتت علي 
مدة ليس الله بعستول عليه؛ وذلك لأنه آخبر أنه سبحانه خلق العرش قبل 
السماوات والأرض» ثم استولى عليه بعد خلقهن.... 

سابعًا: وردت النصوص الشرعية الي تثبت صحة تفسير الاستواء .بمعنى 
العلو والارتفاع» من ذلك الإخبار بأن الله فوق عرشه كما قي حديث أبي 
. هريرة ذه عن البي یل قال: «إن الله ما قضى ا خلق كتب عنده فوق عرشه: 


.40/۱ نقض الدارمي على المريسي‎ )١( 
كتاب الرد على ابلهمية لعبد العزيز الكناني» عن: محاسن التأویل۱۰۵/۷.‎ )۲( 
- ۳۹ - 


. ہے ا ۶ ۱ ۱ ۳ ۶۴۰ 
إن رحمتي سبقت غضبي»( وعن أم الؤمنین زينب -رضي الله عنها-”" آنها 


كانت 


سکس ۰ 56 ۰ . ای 5 5 (r‏ 
تقول للبي #: (زوجنيك ال رمن من فوق عرشه)» وعن ابن مسعود 


5ه قال: (العرش فوق الما والله فوق العرش لا يخفى عليه شيء من 


أعمالکم). 


وبعد هذا التقریر يتبين أنه لا يصح تفسير الاستواء الا ما یتضمن معن 


العلو والارتفاع وهذا هو تفسير السلف الذي أجمعوا عليه» كما قال ابن 


(١) 
000 


(٢ 


٤ 


آحرجه البخاري (ح۷۲۲) ومسلم (ح٢۲۷۰).‏ 
زینب بنت ححش بن رياب الأسدية, أم المؤمنين زوج البي بء وهي ابنة عمته أمية» 
كانت عند زيسد مول السبي يِل ثم زوجها الله تعالى الي ب بنص کتابه 
[الأحزاب: ۳۷] بلا ولي ولا شاهدء فکانت تفخر على أمهات المؤمنين بذلك» توفيت 
سنة (۲۰هب) وصلى عليها عم فه. انظر: سير اعلام النسبلاء۲۱۱/۲) 
والاصابة۱۰۳/۸. 
بهذا اللفظ أخرحه ا حاکم ۰۲۰/6 والذهي في العلو ٩۲۲/۱‏ عن الشمي عن زينب 
رضي الله عنهاء وهو مرسلء وهو في البحاري عن آنس #ه بلفظ(ح۷4۲۰): (من 
فوق سبع ماوت) وبلفظرح۷۲۱): (في السماء). 
آخرجه الدارمي ف نقضه على المريسي »4719477/١/‏ ورواه في الرد على 
ا لحجھمیة/٤٦؛‏ وابن خزعة في كتاب التوحید 4۲/۱ ”و44 ۰۲ واللالكائي في شرح أصول 
الاعتقاد ۰۳۹۵/۳ وابن قدامة في إثبات صفة العلو/۰۱5۱ والذهي في العلو ۰۲۰/۱ 
وقال 1۱/۱ »وانظر: ۲/۲ ۱۲: (رواه عبد الله بن الإمام أ مد في السنة له وأبو بكر 
بن المنذرء وأبو أحمد العسالء وأبو القاسم الطبراني» وأبو الشیخ وأبو القاسم 
اللالكائي» وأبو عمر الطلمنكي؛ وأبو بكر البيهقي» وأبو عمر بن عبد البر» في تواليفهم» 
وإسناده صحیح)» وآورده اميئمي في مجمع الزوائد ۰۸7/۱ وقال: (رواه الطبراني في 
الكبير» ورجاله رجال الصحيح). 
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عبدالبر: (علماء الصحابة والتابعين الذين حمل عنهم التأويل قالوا في تأويل هذه 
الآية”“: هو على العرش؛ وعلمه في کل مکان؛ وما خالفهم في ذلك أحد يحتج 
بقوله وقال الأوزاعي”": ركنا والتابعون متوافرون نقول: إن الله تعالى 


ذکره فوق عرشه*» وقال ابن أبي حاتم: سألت آبي وآبا زرعة“ عن 


(۱) 


(۲) 
(۳) 


(05 


رم 


يريد قول الله سبحانه وتعالى: ما حور من و لا راب ولا مس هو 
ساديم 4 [احادلة: ۷]. 
التمهید ۰۱۳۸/۷ 
أبو عمرو عبد الرحمن بن عمرو بن حمد الأوزاعي» الامام المحدث» شيخ الاسلام وعا م 
أهل الشام ولد في حياة الصحابة وين سنة (۸۸ه) وقیل غيرهاء ولم يسمع منهم كان 
له مذهب مستقل مشهورء عمل به فقهاء الشام والأندلس مدة ثم فين» توق سنة 
(۱۰۷ه) وقيل غيرها. انظر: سير أعلام النبلاء۱۰۷/۷. 
رواه البيهقي في الأمماء والصفات ۰۳۰4/۲ وصحح إسناده ابن تيمية في درء 
لتعارض/۱۲ ۰۲ وا حمویة/۲۹۹ وهي في مجموع الفتاوى ۳۹/۰ وابن القيم في 
احتماع البيوش الاسلامیة/۱ ۰۱۳ والذهي في تذكرة الحفاظ ۰۱۸۱/۱ وجود إسناده 
ابن حجر في فتح الباري ۰4۰7/۱۳ 
ابن أبي حاتم هو: أبو محمد عبد الرحمن بن محمد بن إدريس بن المنذر الغطفاني الامام 
العلامة احافظ كان بحرا في العلوم ومعرفة الرجال» ولد سنة ١(‏ ٤٢ھ‏ وقيل غيرهاء 
وتوٹی سنة (۳۲۷ه). وأبوه أبو حاتم الإمام الحافظ الثبت شيخ احدئین» كان من بحور 
العلی عالًا باختلاف الصحابة وفقه التابعين ومن بعدهم» طوف البلاد» وبرع في المعن 
والاسناد. وجمع وصنف» وجرح وعدل» وصحح وعلل» ولد سنة (۱۹۰ه) وتوف سنة 
(۲۷۷ه). انظر: سير أعلام النبلاء5 7417/١‏ و۰۲۳ وأبو زرعة هو: عبيد الله بن عبد 
الكريم بن يزيد الرازي» الإمام الحافظ احدث من أئمة ا حرح والتعديل» ولد سنة 
(۲۰۰ه) وقيل غيرهاء وتوقی سنة (1714ه) وقيل غيرها. انظر: سیر أعلام 
النبلاء۳ 6/١‏ ". 
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مذاهب أهل السنة في أصول الدين» وما أدركا عليه العلماء في جميع الأمصارء 


وما يعتقدان من ذلك ؟ فقالا: (أدركنا العلماء في جميع الأمصار حجارًا وعراقا 


وشامًا ويمناء فكان من مذهبهم: الإيمان قول وعمل يزيد وينقص.. .وأن الله 
عز وجل على عرشه بائن من خلقه كما وصف نفسه بي كتابه وعلى لسان 
رسوله يه بلا كيف وقال ابن بطة: (أجمع المسلمون من الصحابة 
والتابعين أن الله على عرشه» فوق سماواته» بائن من خلقه)”"» وقال أبو عمر 
الطلمنکی؟؟: (أجمع السلمون من أهل السنة على أن الله استوى على عرشه 
بذاته) وقال أيضًا: (أجمع أهل السنة على أن الله على العرش» على حقيقته لا 
على ابحاز)( ونقل الإجماع ابو الحسن الأشعري» وابن قدامة القدسي 


(۱) 


(۲) 


(۲ 
0 


(1) 
000 


رواه اللالكائي في شرح أصول الاعتقاد ۰۱۷۰/۱ وابن قدامة في إثبات صفة 
العلو/ 2١185‏ والذهي في العلو ٥٥/٢‏ ۱۱۰۸-۱۱. 

أبو عبد الله عبيد الله بن محمد بن محمد العکبري؛ المعروف بابن بطة الامام المحدث 
الفقيه العابد. من أئمة أهل السنةء كان آمرًا بالمعروف ناهيًا عن المنكرء ولد سنة 
٣(‏ ٣٣ھ‏ وتوف سنة (۳۸۷ه). انظر: سير أعلام النبلاء5 .5175/1١‏ 

عن العلو ۱۲۸۳/۲. 

أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد الله العافري الأندلسي الطلمنكي» قال الذهبي: ركان من 
بحور العلم...صنف کتبّا كثيرة في السنة يلوح فيها فضله وحفظه وإمامته واتباعه 
الأثر.. .قال ابن بشكوال: كان سيقا بحردًا على أهل الأهواء والبدع؛ قامعا هم» غيورًا 
على الشريعة» شديدًا في ذات الل)ء ولد سنة (۳۳۹ھ) وتو سنة (4574ه). انظر: 
سير أعلام اللبلاء۵17/۱۷. 

عن احتماع لحیوش الاسلامیة/4۲ ۰۱ وانظر: مجموع الفتاوی ۲٦٦/٣‏ ومختصر 
الصواعق الرسلة/۰۳۰۷ والعلو للذهي ۱۳۱۰/۲. 

رسالة الثغر/۷۱. 

إثبات صفة العلو/1۱۳. 


ت ۲ 


وقال ابن تيمية بعد أن ذكر بعض من نقل إجماع السلف: (وهذا باب واسع؛ 
لا بحصیه الا الله تعالى؛ فان الذين نقلوا إجماع السلف أو إجماع أهل السنة . 
أو إجماع الصحابة والتابعين على أن الله فوق العرش بائن من خلقه لا حصیهم 
إلا ۵ 

وبعد هذا العرض و الناقشة لتوجيه البلاغيين لآيات الاستواء يتبين لنا أن 
الاستواء على العرش حقيقة لا استعارة فيها ألبتة» وهذا هو توحیه أهل السنة 
كما رأينا من مناقشات ابن تيمية وابن القيم وابن ن أي العزء وقد قال أببو عمر 
الطلمنكي: (قال أهل السنة في قول الله: « رن على آلعرش أَسْتَوَى 4: إن 
الاستواء من الله على عرشه ا حید على الحقيقة لا على المجاز)”"» والله أعلم. 


)١(‏ نقض التأسیس/۵۳۱. 
(۲) عن بحموع الفتاوی ۲۱۱/۳ وانظر: احتماع الجيوش الاسلامیة/۱6۲ وختصر 
الصواعق الرسلة/۳۵۷. 
- ۳ - 


عم 


رقم 


عى يري اج 
حي دج موه 
- الاستعارة في صفة العين لله سبحانه وتعالى. 
وأورد بعض البلاغيين فيها قول الله تعالى: « واصتع الْقُلَكَ عبتا 004 


وقوله تعالی: ط لصتم عل عي 4 وقوله تعالى: ری اعيا 4 . 

وقد عد هؤلاء البلاغيون إضافة العين إلى الله قي المواضع الي أوردوها 
استعارة مخيبلية. ۱ 

قال الفخر الرازي بعد ذکره للاستعارة التخييلية: رواعلم أن آکثر الآيات 
الى يتعلق بها أهل التشبيه“ من هذا الجنس» مثل قوله تعال: « وَلِعُصْنَمَ عل 
عَيّقَ 4 وقوله تعالی: ط واضتم الْفُلكَ یاعییتا 4» وق هذا الأصل حلاص من تلك 
الاشکالات)۳. 

وذکر تحوه زین الدين الرازي حيث قال بعد أن قسم الاستعارة إلى تخييلية 
وغيرها: (ومن لم يعرف التفرقة بین هذين القسمين» وشرط أن يكون في كل 
اسم مستعار شيء يمكن الإشارة إليه يتناول المستعار في حالة ا جاز كما يتناول 
مثله حالة ا حقیقة ثم نظر إلى قوله تعالى: « وضع على عَيْیَ 4 وقوله تعالى: 
( ری بأَعَييتا4 وم يجد للفظة العين ما يتناوله كتناول الأسد للرحل» والظبية 
للمرأة» حام مى التشبيه» والعياذ باللڈ)”'. 





(۱) هود: ۳۷. 
(۲) طه: .۳٩‏ 
(۳) القمر: ۱. 
3 يقصد بأهل التشبیه: تشبیه الله بخلقه» ویرید بهم زورا: أهل السنة واطماعة. 
(م) نهاية الایجاز/۲۰۱۷. 
(7) روضة الفصاحة/۹۳۔ 

- >٤ ٤ 


وقال الزملكاني: ومن أغفل هذا وقع في حة بحر لا ساحل له إذا تلي عليه 
قوله تعالى: ‏ ری بأغَييتا 4 ط وَلِمُصِنَمَ عل عَيْقَ 4... وهذا النوع يسمى 
التخييل... ولا مد باباق علم البيان أدق ولا أعون في تعاطي 
التشابهات منه)(؟. 

وکذا ذکر الزنحاني وابن النقيب والحلبي والز ركشي" وقال العلوي بعد 
أن ذکر جملة من آیات الصفات ومنها آیتا طه والقمر مثلا بها على التخييل: 
(إلى غير ذلك من الآيات الوهمة بظاهرها للأعضاء وا جوارح فإذا قام البرهان 
العقلي على استحالة هذه الأعضاء على الله تعالى... فلا بد من تأویل هذه 
الظواهر على ما تكون موافقة للعقل» وإعطاء للبلاغة حقها لأن مخالفة العقل 
غير حتملة» وحمل الكلام على غير ظاهره حتمل» وتأويل احتمل أحق من 
تأويل غير ا حتملء فلهذا وحب تأويلها). 

ثم ذكر أن للعلماء”" في تأويلها بحریین: 

اجری الأول: وهو طريقة علماء الکلام من الزيدية والمعتزلة وغیرهم» 
وسماهم المنزهة» حيث يتأولونها على سبيل ا جاز الرسل» فيقولون: الراد بالید 
النعمة؛ والمراد بالعين العلم» إلى غير ذلك. وهذه - عند العلوي- تأويلات 
ركيكة بعيدة يأنف منها كل حصل, ويزدريها نظر أهل البلاغة. 


05 البرهان للزملكاني/١١.‏ 
(۲) معيار النظار ۰۳۹/۲ ومقدمة تفسير ابن النقيب/7١٠»‏ وحسن التوسل/٦۱۳ء‏ والبرهان 
للزركشي ۰4۸۹/۳ 
(۳) يعن بالعلماء من هم على نهجه وطريقته» أما أهل السنة والجماعة فعد قوم تهوًا 
وسماهم المشبهة. 
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وانجری الثائي: وهو ما عول عليه علماء البلاغة وا حققون من أهل البيان: 
وهي أنها حارية على الاستعارة التخييلية» فهي في الحقيقة دالة على ما وضعت 
له في الأصل؛ لکن معناها غير محقق» وإنما هو أمر خيالي» فالعين دالة على 
الجارحة؛ لکن تحقق العين في حق الله تعالى غير معقول» ولكنه جار على جهة 
التحییل؛ کمن يظن شبحًا من بعيد أنه رحل فإذا هو حجرء ومن یتخیل سواذا 
أنه حيوان فإذا هو شجرء إلى غير ذلك من الخيالات» ثم قال: (فما هذا حاله 
من التأويلات أسهل على الفؤاد وأحرى وأدحل في البلاغة من التأويلات 
لبيدة الچ لا يعضدها عقلء ولا يشهد بصحها تقل | 

ولسنا بحاحة أن نثبت أن هذه التوجيهات جميعًا نبعت من دوافع عقدية» 
تتلمس أي وسيلة کانت لتقرير الذهب العقدي, والنيل من الخالف» وقد 
بلغت حدة هذه التوحیهات عند العلوي كما عرضنا توجیهه. 

والملاحظ أن أقوال البلاغيين متواطئة في هذه المسألة» ذلك أنهم تناقلوا 
القول فيها عن عبد القاهر ابحرحاني الذي سبقهم إلى ذلك حيث قال: (واعلم 
أن إغفال هذا الأصل الذي عرفتك ... ما يدعو إلى مغل هذا التعمق» فانه 
نفسه قد يصير سببًا إلى أن يقع قوم في التشبيه» وذلك أنهم إذا وضعوا في 
أنفسهم أن كل اسم يستعار فلا بد من أن يكون هناك شيء يمكن الإشارة إليه 
يتناوله في حال الحاز» كما يتناول مسماه في حال الحقيقة ثم نظروا في نحو 
قوله تعالى: ط وَلِتْضْمَعَ ی عیین ۰4 «واضتع الفلك بَأَعينِتا 4 فلما لم بجدوا للفظة 
”العين“ ما يتناوله على حد تناول ”النور“ مثلاً للهدی والبيان ارتبكوا في الشك 


() الطراز/4۰۱. 
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وحاموا حول الظاهر» وحملوا أنفسهم على لزومه» حتى يفضي بهم إلى 
الضلال البعيد» وارتكاب ما يقدح في التوحید ونعوذ بالله من الخذلانم'''. 

كما أنهم أفادوا - وخاصة العلوي- من الزخشري حيث قال في 
الاستعارة التخييلية: (ولا ترى بابًا في علم البيان أدق ولا أرق ولا ألطف من 
هذا الباب» ولا أنفع ولا أعون على تعاطي تأويل المشتبهات من كلام الله 
تعالى في القرآن وسائر الکتب السماوية و کلام الأنبياء» فان أكثره وعليته 
تخييلات قد زلت فيها الأقدام قدا وما انی الزالون إلا من قلة عنايتهم 
بالبحث والتنقير» حتى يعلموا أن في عداد العلوم الدقيقة علمّا لو قدروه حق 
قدره» لما حفي عليهم أن العلوم كلها مفتقرة إليه وعيال عليهء إذ لا يحل 
" عقدها الموربة ولا يفك قيودها المكربة إلا مو وكم آية من آيات التنزيل 
وحديث من أحاديث الرسول و قد ضيم وسيم الخسف بالتأويلات الغشة 
والوجوه الرثة لأن من تأول ليس من هذا العلم في عير ولا نفير» ولا یعرف 
قبيلاً منه من دبیر)(. ۱ 

وقد قال العلوي بعد أن ذکر طرفا من قول الزمخشري: (ولعمري لقد قال 
حقّا ونطق صدقا). ۱ 

وبعدء فان هذه التوحیهات الي تستند على التخييل لنفي إضافة ”العین“ 
إلى الله تعالى باطلة لما يلي: 


)١(‏ أسرار البلاغة/.5. 
(۲) الکشاف؛ /۱۳۹-۱۳۸. 
(۳) الطراز/۳۹۹. 
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أولاً: لا قرينة في الآيات تمنع من إرادة الحقيقة» وتصرفها إلى الاستعارة» 
إلا الاستحالة العقلية الي يرتكز عليها البتدعة كثيراء حيث لا جدون ما 
يستندون عليه إلا هي وما هي إلا كبيت العنكبوت أو هي أوهن أمام الأدلة 

ثانيًا: أثبتت النصوص الشرعية أن لله عينين على الحقيقة تلیقان به سبحانه 
وتعالى» كما في قول البي يَلِه: «إن الله لا يخفى علیکم إن الله ليس بأعور - 
وأشار إلى عینیه- وان المسيح أعور عين اليمنى, كأن عينه عنبة طافی ٩2‏ 
وقد سبق تقرير ذلك7"©. 

القا: توجيه الآيات على الاستعارة التخييلية مسلك حطی فهذه 
الاستعارة لا حقيقة لظاهرهاء وليس فا تأويل يخالف ظاهرها يراد من 
الحاطب فهمه؛ بل المراد أن يتخيل السامع والمخاطب ما لا حقيقة له في 
الواقع» فإذا أحريت هذه الاستعارة في صفات الله عز وحل أفضى ذلك إلى 
نفي حقيقة الرب سبحانه وتعالى وجعله خيالاً کسراب يحسبه الظمآن ماءً 
حتى إذا جاءه لم يجده شيئًاء تعالى الله عن ذلك علوًا کبیرا» وقد سبق في 
مبحث التشبيه بیان ذلك0©. 


(۱) أخرجه البخاري (ح۷4۰۷) عن أنس ظطلہ. 
(۲) انظر: ۳۷۰ من البحث. 
(۳) انظر: ۳۳۰ من البحث. 

- ٤۸ - 


برق 
کے سو کو ې 

۷- الاستعارة.في صفة الوجه لله سبحانه وتعالى. 

واستشهد لما العلوي بقول الله تعالى: ط وَیَبقیٰ وَجْهُ رَبَكَ ذو نجل 
والاکرام ها وقد ذكرها في جملة من آيات الصفات مغلا بها على الاستعارة 
التخييلية» وقال: (إلى غير ذلك من الایات الوهمة بظاهرها للاعضاء 
والجوارح» فإذا قام البرهان العقلي على استحالة هذه الأعضاء على الله 
تعالى... فلا بد من تأويل هذه الظواهر على ما تكون موافقة للعقل» وإعطاء 
للبلاغة حقها لأن مخالفة العقل غير محتملة» وحمل الكلام على غير ظاهره 
حتملء وتأويل احتمل أحق من تأويل غير ا حتملء فلهذا وجب تأويلها). 

ثم بين وحه التخييل في الصفات فقال: (هي في الحقيقة دالة على ما 
وضعت له في الأصل؛ لکن معناها غير متحقق» وإنما هو آمر خيالي» فاليد دالة 
على الجارحة» والعين كذلك؛ لکن تحقق اليد والعين في حق الله تعالى غير 
معقول؛ ولكنه جار على جهة التخییل» کمن يظن شبحا من بعيد أنه رجحل 
فإذا هو حجر» ومن يتخيل سوادًا أنه حيوان فإذا هو شجرءإلى غير ذلك من 
الخيالات» فما هذا حاله من التأويلات أسهل على الفؤاد وأحرى وأدخل في 
البلاغة من التأويلات البعيدة الى لا یعضدها عقل» ولا يشهد بصحتها نقل). 

وقد تقرر سابقًا أن ”الوحه“ صفة ثابتة لله سبحانه وتعالى على الحقيقة كما 
أخبرنا عن نفسه» وأخبرنا عنه رسوله ول وليس في النصوص ما يدل على 
حلاف الحقيقة» كما سبق بيان حطورة إحراء الاستعارة التخييلية في صفات 
الله عز وجلء والرد على العلوي في اتكائه على هذه الاستعارة لنفي حقيقة 
الصفات( والله أعلم. 


(۱) الرحمن: ۲۷. 

(۲) الطراز/۰۱ع وانظر: ۱۱۲ من الصدر نفسه. 
(۳) انظر: ۳٥۸‏ من البحت. 

(4) انظر: ۳۳۰ من البحت. 


- 6٩ - 


- الاستعارة ف صفة الیدین» واليمين. 
أما اليدان فأورد بعض البلاغيين فيهما قول الله سبحانه وتعالی: بل یداه 


مَبَسُوطَتَان 4( وقوله سبحانه وتعالى: $ لما حَلَفَتُ بِيَدَىَ 4 وقوله تعالى: 


وص م دول در می ہے كو ۳ ۳ ۳ 
ان آلنہیں ے یبایعوئك انم يُبَايعُوَ اَل ید ال قوق ایدییم ۷ وقوله تعالى: 
را ےر م 7 0 
ط ینا ین ٤امَنُوا‏ لا تَقَدِمُوا يَيْنَ ی ی 


وأما اليمين ففي قوله تعالى: ( وَآَلمَمَوَتٗ مطویست ينو 4“ . 

قال ابن أبي الإصبع موحها ”اليدين“ في آية المائدة على الاستعارة 
التخييلية: (الستعار: البسط» والمستعار منه: المنفق» والستعار له: يدا الحق 
سبحانه وتعا ی؛ اللتان يراد بهما هاهنا التصرف ف الملك بالأرزاق» وذلك 
ليتخيل السامع عند ماع ذلك أن ثم يدين مبسوطتين بالإنفاق» ولا يدان في 
الحقيقة ولا بسط على ما يدل عليه الظاھر..,)”؟ 

وكذا استشهد العلوي بهذه الآية للاستعارة التخييلية في غير موضع من 
الطراز“ وكذلك استشهد بآية ”ص“ وعقب في بعض المواضع بأهمية 


.514 المائدة:‎ )١( 
ص:هلا.‎ )۲( 
.٠١ الفتح:‎ )۳( 
.١ (ی) الحجرات:‎ 
.۱۷ (ه) الزمر:‎ 
رک بدیع القرآن/۲4.‎ 
4۰۰ ۰۳۹۹ ۰۱۱۲ الطراز/۷۱ء‎ )۷( 
الطراز/۱۱۲.‎ )۸( 
- £0. 


إحراء الاستعارة التخييلية في الصفات» والطعن في أهل السنة الذين يجرونها 
على ظاهرها من غير تكييف» وكذا طعن في إخوانه من أهل الكلام الزيدية 
والمعتزلة الذين يجرونها على ا جاز المرسل» وقد سبق ذكر قوله هذا قريًا في 
ادعاء الاستعارة في صفة العين فليرحع إليه. 

أما آية الفتح فعدها السكاكي من الاستعارة التحييلية الي تحسن إذا انظم 
إليها الشا کلة( وتابعه في ذلك الطيي والإيجي» والبابرتي(. 

والذي يفهم من توجيه السكاكي والإيجي أن المشاكلة بين ”ید“ و”أيدي“» 
والاستعارة في الأولى والحقيقة في الثانية. 

وأما الطيي والبابرتي فالمشاكلة عندهما في قوله: « یبایغورت الله 4 . 

واستشهد بها العلوي -أيضًا- للاستعارة التخییلیة؟. 

وآما آية ا حجرات فاستشهد بها القزويي للاستعارة التمثيلية وقال: (لما 
کان التقدم بين يدي الرجل خارجا عن صفة التابع له؛ صار النهي عن التقدم ۱ 
متعلقا باليدين مثلا لنهي عن ترك الاتباع)*؟ وقال بنحوه الطيي. 

وأما صفة ”اليمين“ في آية الزمر فاستشهد بها القزويئ للاستعارة التمثيلية 
وقال بعد أن ذکر الآية: (أي: يخلق فیها صفة الطي حتی تری کالکتاب بیمین 


)١(‏ انظر: الفتاح/۳۸۸. 
(؟) التبیان للطيي ۳۱۸/۱ والفوائد الغیائیة/۰۱۱۱ وشرح التلحیص/4 0۹. 
(۲) الطراز/۷۰. 
(4) الایضاح/4۳۹. 
)٥(‏ التبیان للطيي ۰۳۰۹/۱ 
5 ۶۸ ۳ 


الواحد منا ... وكذا إذا قلت للمخلوق: والأمر بيدك؛ أردت المثل» أي: 
الأمر كالشيء يحصل في يدك» فلا عتنع عليك)27. 

واستشهد بها الزملكاني والحلبي والنويري والسبكي والزركشي للاستعارة 
التحييلية"» وقد تبعوا الزخشري في توجيهه للآية حيث قال فيها: (والغرض 
من هذا الكلام إذا أحذته كما هو بجملته وبحموعه تصوير عظمته والتوقيف 
على كنه جلاله لا غير» من غير ذهاب بالقبضة ولا باليمين إلى جهة حقيقة أو 
حان( وذكر هذا القول الحلبي والشويري» وقال السبكي مبدیا تأثره 
بالزخشري في توجيه الآية: (ونظير إطلاق اليد على القدرة إطلاق اليمين» وقد 
ادعي ذلك في قوله تعالى: « وَآلسَمَومت مَطويّتٌ بیمینه 4 وليس كذلك؛ بل 
هو استعارة بالتخييل» وإليه أشار الزخشري بجعله ذلك خارجًا عن الحقيقة 
وعن المجاز أي ا جاز الملرسل)“. 


)١(‏ اللایضاح/۳۹). 

(؟) البرهان للزملک‌اني/۱۱۰ والتبيان له/۰۱۷۸ وحسن التوسل/۲5۰۰ ونهاية 
الأرب ۰۱۳۲/۷ وعروس الافراح؛ /۳۵ والبرهان للزركشي ۰4۸۹/۳ 

.۱۳۸/ ٤فاشکلا‎ )۳( 

(4) عروس الأفراح4/ه8. ون البلاغة القرآنية في تفسير ال زخطشري/٥٥٢١ ١٢۷٥‏ تعقب 
د.حمد أبو موسى السبكي في تفسيره لقول الزخشري: (ولا جهة بجاز) با حاز المرسل» 
فقال: (ولا وجه لابن السبكي في تحديد المماز في قول الزخشري: (من غير ذهاب 
بالقبضة ولا باليمين إلى حهة حقیقة أو جهة بحاز) با جاز الرسل» لأنه ليس في كلام 
الزمخشري ما يشير إلى هذا التخصيصء» بل إن تخصيص ایحاز هنا باحاز المرسل بعيد عن 
مراد الزمخشري؛ لأن الذي يفهم من كلامه أنه في حال التجوز بالصورة المركبة لا 
توصف المفردات بالحقيقة أو ا حاز مطلقاء لأن المفردات تصبح كأنها حروف في الكلمة 
المفردة» وهذا أثر من آثار المزج بين المفردات في الاستعارة المركبة» فلا ينظر فيها إلى 
المفردات إلا من جهة مشاركتها في تكوين الصورة). 

۳ ۶ ۷۲ ۳" 


ثم ذكر مستحسنًا نبذة من كلام الزمخشري في الآية» وفي الاستعارة 
التخييلية» وقد سبق آنفًا ذكر طرف منها. 

وهذه التوجیهات كلها تنطلق -كما يظهر منها- من منطلقات عقدية 
تحاول توجیه النصوص بأي طریقة كانت لتوافق المعتقد» و م يكتف أصحابها 
بذلك؛ بل صارت هذه التوحیهات میدائّا لمنازلة المخالفين وخاصة أهل السنة 
والجماعة» كما هو عند العلوي والسبكي. 

وصرف ”اليد“ أو”اليمين“ في الآيات عن حقيقتها إلى الاستعارة سیا 
كانت- لا صحة له؛ لما يلي: 

أولة: صفة اليد واليمين صفة لله ذاتية ثابتة بالنص الشرعي» وقد ورد 
لفظهما في القرآن والسنة ورودًا متنوعًا متصرفا فيه» مقرونًا .ما يدل على آنها 
يد حقيقة؛ من الخلق والطي والقبض والبسط والأحذ...وغير ذلك”)؛ من 
ذلك الآيات السابقة» وقول البي ع#: «ما تصدق أحد بصدقة من طیب. ولا 
يقبل الله إلا الطیب, إلا أخذها الرحمن بيمينهء وان كانت تمرة, فتربو في 
كف الرهن حتى تكون أعظم من الجبل...»2©27): وقوله يي «إن المقسطين 
عند الله على منابر من نورء عن يمين الرهن عز وجسل, وکلسا يديه 
بمين. . .»27 .وقوله وَل: «يد الله ملأى لايغيضها نفقة»9). 


)١(‏ انظر: مختصر الصواعق الرسلة/۳۷۲. 

(۲) آخرجه البخاري (ح۱4۱۰) ومسلم (ح۱۰۱4) عن أبي هريرة ذه. 

)٣(‏ أخرجه مسلم (ح۱۸۲۷) عن عبد الله بن عمرو ت. 

)٤(‏ أخرجه البحاري (ح19١4)‏ ومسلم (ح۹۹۳) عن أبي هريرة کی 
ممع - 


ثانيًا: لا يصح صرف اللفظ عن حقيقته إلى بحازه إلا بقرينة تمنع من إرادة 
الحقيقة» وتعين المعنى الراد» وليس في سياق الآيات ما يدل على أن المراد باليد 
الاستعارة؛ لا دلالة لفظيت ولا دلالة عقلية سليمة حلاف للعلوي الذي يرتكز 
على الاستحالة العقلية قرينة صارفة للحقيقة» وليس في العقل ما یحیل ذلك 
خاصة مع ورود السمع به قال ابن تيمية: (هل في العقل ما يدل دلالة ظاهرة 
على أن الباري تعالى لا يد له آلبشة؟ لا يدا تليق بجلاله ولا يدا تناسب 
امحدثات» وهل فيه ما يدل على ذلك أصلاً؛ ولو بوجه حفي؟ فإذن لم يكن في 
السمع ولا في العقل ما ينفي حقيقة اليد ألبتة» وان فرض ما ينافيها فاما هو من 
الوجوه الخفية عند من يدعيه» والا ففي الحقيقة إنما هو شبهة فاسدق(؟. 

ثالثا: ليست ”اليد“ في آية الفتح ولا في غيرها استعارة تخيبلية» وقد سبق 
بيان حطورة إجراء الاستعارة التخييلية في صفات الله سبحانه وتعالى؛ ولكن 
القصود ب”يد الله“ في آية الفتح على وحهين عند أهل السنة: 

الأول: أن ”اليد“ على حقيقتهاء فيد الله سبحانه وتعالى فوق أيدي 
المتبايعين والناس كلهم؛ على سبيل العلو المطلق» والله بذاته فوق کل شيء, 
ولعل هذا هو ما يشير إليه ما روي عن السدي أنه قال: (کانوا يأحذون بيد 


رسول الله يو ويبايعونه» ويد الله فوق أيديهم في المبايعق". 


.۳٦۸/٦ الرسالة المدنیة/٥٥ء وهي ضمن بحموع الفتاوى‎ )١( 
. انظر: مختصر الصواعق الرسلة۳۸۵۰/۲) وجحموع فتاوى ورسائل ابن عثيمين‎ )۲( 
معام التنزیل۳۰۰/۷.‎ )۳( 

- هو - 


الثاین: أن التعبير في الآية كناية عن النصرة والقوة» أي: قوة الله فوق 

قوتهم في نصرة رسوله پل لأنهم بايعوا رسول الله و على نصرته على 

العدو والبايعة باليد ليست مقصودة بذاتها ولکنها دلالة على النصرة 

والتأیید. وهذا الوجه مروي عن ابن عباس هه حيث قال: (يد الله بالوفاء عا 
۰ و لی ۶ ۲ 

وأهل السنة حینما یوجهون ”اليد“ بالتوجيه الثاني إنما یوحهونها بلازمها 

في هذه الایت ولا ینفون حقیقتها. فحقیقتها ثابتة عندهم كما سبق تقریره 


آنقاء والله أعلم. 


)١(‏ انظر: جامع البیان۳۳۹/۱۱. 
(۲) معالم التنزیل۳۰۰/۷. 


- مج 
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- الاستعارة في صفة القبض. 

أورد بعض البلاغيين فيها قول الله تعالى: ‏ وَالْأَرَضُ جَمِيعًا فَبْضَئتْد یوم 
قیمَة ۱ . 

وقد استشهد بها الزملكاني والحلبي والشويري والرركشي للاستعارة 
التخییلیة متابعين للزخشري كما سبق ذكر توحیهه في صفة الیمین أما 
القزويئ فاستشهد بها للاستعارة التمثيلية وقال: (العنی سوالّه أعلم- أن مثل 
الأرض في تصرفها تحت أمر الله تعالى وقدرته» مثل الشيء يكون في قبضة 
الآحذ له منا والجامع يده علیه(؟ ‏ 

وقال العز بن عبد السلام موجهًا الآية على الاستعارة التصريحية: (عبر 
بذلك عن الاستيلاء كما يعبر به في قوهم: قبضت الدار والأرض والعبد 
والبعیر يريدون بذلك الاستيلاء والتمکن من التصرف)7) 

ولن نقف عند اختلاف البلاغيين في تحديد نوع الاستعارة في ”القبض“ 
ذلك لأن ”القبض“ في هذه الآية لا استعارة فيه ألبتة» وإنما "القبض؟ الموصوف 
به الله سبحانه وتعالى في هذه الآية يراد به الحقيقة» ومعنى القبض لغة كما قال 
في العين: (القبض بجمع الكف على الشيع" وق التهذیب: (القبض: التناول 


)١(‏ الزمر:1۷. 
(۲) انظر: البرهان للرملكاني/١١١»‏ والتبيان ل۱۷۸/۸ء وحسن التوسل/۲5۰ ونهاية 
الارب ۰۱۳۲/۷ والبرهان لار ركشي ۰4۸۹/۳ 
(۲) الایضاح/4۳۹. 
ری از القرآن/۳:۰. 
(ھ) العین۰۳/۵. 
- إ٦‏ م٤‏ -ہ 


للشيء بيدك)» وفيه: (القبضة: ما حذت بجع كفك کلم( وقال ابن 
فارس: (القاف والباء والضاد: أصل واحد صحیح؛ يدل على شيء مأحوف 
وتحمع في شيء) فقبض اليد على الشيء: جمعها بعد تناوله» وقبضها عن 
الشيء: جمعھا قبل تناوله» وذلك إمساك عنه ومنه قيل لامساك اليد عن 
البذل: قبض» كما قال تعالى: « وَيَقْبِضُوَ یم 4 أي: عتنعون 
من الانفاق(. 
وإنما م تصح الاستعارة هنا لما يلي: 

أولاً: ليس ف الآية ما يصرف ”القبض“ عن معناه الحقيقي؛ بل إن فيها ما 
يدل عليه» وهو قوله: يَوْمَ آلْقِيمَةِ 4 فالله عز وجل أخبر أن زمن قبض الأرض 
هو يوم القيامة» وهل يعن ذلك عند القائلين بالاستعارة أن الله لم يتمكن من 
التصرف فيها والاستيلاء عليها --کما يعبر العز - إلا يوم القيامة؟! حاشا لله 
وحاشا أن يقولوا ذلك؛ بل الله سبحانه وتعالى متصرف فيهاء وهي تحت أمره 
وقدرته منذ أن خلقهاء وم يرد في القرآن التعبير بقبض الأرض لمطلق التصرف 
فيها منذ خلق الله لهاء وتحديد القبض بزمن معين هو يوم القيامة يدل على أن 
القبض له معناه الذي يخصه عن مطلق التصرف» وهو المعنى الحقيقي المعروف 


عند العرب. والذي يليق بالله سبحانه وتعال. 


)١(‏ تهذيب اللغة۳۵۱/۸. 
(۲) الصدر السابق۲۹۹/۸. 
(۳) معجم مقاییس اللغةه/.ه. 
)٤(‏ التوبة: ۱۷. 
(م) انظر: مفردات القرآن/1۱5۲. 
- لامع - 


انيًا: دلت النصوص الشرعية الأخرى على أن ”القبض“ في الآية على 
ا حقیقةء من ذلك قول البي ع:: «يقبض الله الأرض, ويطوي السماء بيمينه؛ ثم 
يقول: أنا اللك. أين ملوك الأرض؟)”"2» وقوله يل «بطوي الله السماوات يوم 
القيامة» ثم يأخذهن بيده الیمتی. ‏ يقول: انا اللك. أين اجبارون؟ أين 
التکبرون؟ ثم يطوي الأرضین, ثم يأخذهن بيده الأخرى, ثم يقول: أنا اللكث 
أين اجبارون؟ أين العکبرون؟»( وقوله يله «يأخذ ا جبار سماواته وأرضه بيديه 
- وقبض رسول الله ول يديه وجعل يقبضهما ويبسطهما- قال: ثم يقول: أنا 
الرهن. أنا املك أين اجبارون؟ این المحكبرون؟...»"» قال في مختصر 
الصواعق: (لا أخبرهم رسول الله يد حعل يقبض يديه ويبسطها تحقیقا للصفة 
لا تشبيهًا ماه كما قرأ: ط وان اَل سَمِيعًا بَصِيرَا 4 ووضع يديه على عينيه 
وأذنيه تحقيقًا لصفة السمع والبصر””» وأنهما حقيقة لا بجحاز)'''. وفي حديث 


أبى هريرة ذه في خلق آدم قال رسول الله يَ: «فقال الله له - ويداه 


(۱) آخرجه البخاري (ح ۸۱۲ و۷۳۸۲ و٢۱١۷)‏ ومسلم (ح ۰0۲۷۸۷ عن أبي 
هريرة طه. ۱ 

(؟) آخرجه مسلم رح ۲۷۸۸) وأبو داود (ح 4۷۳۲) وهذا لفظه» عن ابن عمر ذك. 

(۳) أخرجه مسلم (ح ۲۷۸۸) وابن جرير في جامع البیان ۲٦/٦٦‏ وهذا لفظه» عن ابن 
عمر فله. 

(4) النساء: ۱۳4. 

(ھ) آخرحه ابو داود (ح4۷۲۸) والحاكم 4/١(‏ ؟) وصححه ووافقه الذهي» وقوى إستاده 
ابن حجر في الفتح۳۷۳/۱۳ وقال: على شرط مسلم» وصححه الألباني في صحيح 
سنن أبي داود (ح٤٤۹٦).‏ 

() مختصر الصواعق الرسلة/۳۷۱. 

6 ۵ - 


مقبوضتان-: اختر أيهما شنت. قال: اخترت ین ربيء وكلتا يدي ريي بمين 
مباركة, ثم بسطها فإذا فيها آدم وذريته...206. 

فهذه النصوص وغيرها دلائل صريحة على أن القبض“ في الآ 
حقيقته ولا بحاز فيه ولا استعارة قال لفح عبد ا الغنيمان ن في شر 
لحديث: «يقبض الله الأرض» ويطوي السماء بيمينه...»: (القبض هو: أ 
الشيء باليد وجمعه. والطي هو: ملاقاة الشيء بعضه على بعض وجمعه ولفه, 
وهو قريب من القبض. وهذا من صفات الله تعالى الفعلية الي تتعلق .عشيئته 
وإرادته» وهي ثابتة بآیات كثيرة وأحاديث صحيحة عن رسول الله 5 وهي 
ما يجب الایمان به؛ لأن ذلك داحل في الإيان بالله تعالى» ويحرم تأويلها المحرج 
لمعانيها عن ظاهرهاء وقد دل على ثبوتها لله تعال العقل أيضًا؛ فإنه لا يمكن لمن 
نفاها إثبات أن الله هو الخالق لهذا الكون المشاهد؛ لأن الفعل لابد له من فاعلء 
والفاعل لابد له من فعل» وليس هناك فعل معقول إلا ما قام بالفاعل» سواء 
كان لازمًا کالنزول وابحيی أو متعدیا كالقبض والطي» فحدوث ما يحدثه الله 
تعالى من الحلوقات تابع لما يفعله من أفعاله الاعتيارية القائمة به تعالى» وهو 
تعالى حي قيوم» فعال ما یرید فمن أنكر قيام الأفعال الاختيارية به تعالى فان 

معنى ذلك أنه ینکر خلقه هذا العا م المشاهد وغير المشاهدء وينكر قوله: « إِنْهُم 


على كل َء قَدِيوٌ 4 فالعقل دل على ما جاء به الشر ع)» والله أعلم. 


لابه على 


)١(‏ آخرجه التزمذي (ح )۳۳٦۸‏ وحسنه؛ والحاكم (8/۱) وصححه ووافقه الذهي؛ 
وصححه الألباني ٹی صحيح ال حامع (ح۹٥٥٢))ء‏ وصحيح سنن الزمذي (ح۲۹۸۳) 
وانظر: ظلال ا حنة (ح۲۰۲-۲۰). 

(۲) شرح كتاب التوحيد من صحيح البخاري۱۲۲/۱. 

دوهع - 


۰ - الاستعارة في أخذ الله الصدقات. 

أورد العز بن عبد السلام فيها قول الله تعالى: « ألَر يَعَلَمُوَا ا ن الله هو يبل 
و ےہ ۔ دع اش سر دص ,(۱) ف أسعة زه الآبة استعا 3 
آلتَّْبَة عَن عباده وَيَأَحْذ الصَّدَقتٍ 4 " حيث استشهد بهذه الاية على استعارة 
الأحذ للقبول وقال: (هذا آحذ مضاف إلى الأعيان تجوز به عن القبول» 
والمعنى: ویقبل الصدقات» شبه قبول الصدقات بقبول من أهدي إليه شيء 
فأحذه بيده قابلا له 

وهذا توجيه بالاستعارة مبئ على مسألتين سعند الأشاعرة» والعز منهم-: 

الأولى: نفي الصفات الاحتيارية عن الله عز وحل» وإنكار حلول الحوادث 
به سبحانه وتعالى» وهذه مسألة قد سبقت الإشارة إليها"”. 

الثانية: نفي صفة اليد واليمين عن الله عر وجلء إذ الأخذ حقيقة: التناول 
بالید() فإذا لم يصح -عندهم- أن يكون لله يد وین فلا يصح أن يكون 
آحدًا على الحقيقة. 

والحق الذي سبق تقريره أن لله يدا یاه وهي تاذ على الحقيقة: 
بالكيفية الى لا يعلمها إلا اللہ وقد ثبت ذلك في حديث رسول الله بي ومن 
ذلك قوله يِهِ: «ما تصدق أحد بصدقة من طيّب حولا يقبل الله إلا الطيّب- 
إلا أخذها الرحتمن بيمينه حوإن كانت ثمرة- فتربو في کف الرحمن حستی 


٠١5 التوبة:‎ )١( 
از القرآن/۳۹۵۰.‎ )۲( 
من البحث.‎ ٠٠٤ انظر:‎ . )۳( 
(غ) از القرآن/۳۹۰.‎ 
ره) انظر: ۱۰۹ و۳۰۱ من البحث.‎ 
اواج سا‎ 


تكون أعظم من الجبل» كما برتي أحدكم قله أو فسصیله»( وقوله ی 
«يطوي الله عز وجل السماوات يوم القيامة, ثم يأخذهن بيده اليمنى, مم 
يقول: أنا اللك أين الجبارون؟ أين التکبرون؟.۰.۰»(. 

وليس في الآية أو الأحاديث ما يصرف اللفظ عن حقيقته؛ بل إن الآية 
فرقت بين القبول والأحذ» ولو كان الأحذ هو القبول لعطفت الصدقات على 
التوبة من غير تكرار للفعل» ولا عطف الأخذ على القبول دل على أن الأحذ 
شيء زائد عن مطلق القبول» فهو قبول مقرون .ععنی آخر هو التناول باليمين 
على الكيفية الي تليق به سبحانه وتعالى". 

وما ذكره ابن تيمية من أن النظم في قول الّه: لماعت یی 4“ يأبى 
حمل اليد على ابحاز» فهو وارد هنا أيضًا في نصوص السنة» قال ابن تيمية: (أما 
إذا أضاف الفعل إلى الفاعل» وعدى الفعل إلى اليد بحرف الباء» كقوله: « لِمَا 
حَلَفَتْ بِيَدَىَّ 4 فانه نص فى أنه فعل الفعل بيديه» ولهذا لا جوز لمن تكلم أو 
مشی أن يقال: فعلت هذا بيديك» ويقال: هذا فعلته يداك؛ لأن بحرد قوله: 
فعلت كاف فى الإضافة إلى الفاعل» فلو ۸ يرد أنه فعله باليد حقيقة كان ذلك 
زيادة حضة من غير فائدة. ولست تحد فى كلام العرب ولا العجم إن شاء الله 
تعالى أن فصیحا يقول: فعلت هذا بيدى أو فلان فعل هذا بيديه إلا ويكون 


)١(‏ أخرجه مسلم (ح۱۰۱4) عن أبي هريرة 5ه. 
(۲) أخرحه مسلم (ح۲۷۸۸) عن ابن عمر . 
(۲) انظر: جامع البيان477/5» وصفات الله عز وجحل/ه٤..‏ 
(۶4) ص: ۰۷٩‏ 
٣٤ -‏ - 


فعله بيديه حقيقة» ولا يجوز أن يكون لا يد له أو أن يكون له يد والفعل 
وقع بغيرها)”'". 

ونصوص السنة ایض صريحة في الدلالة على الحقيقة» ولا ينفيها قول العز 
عن الحديث الأول: (بالغ في القبول لاشعاره بالتكريم والاحترام» فإن آخذ 
الشيء باليمين احترام ل)"» فهذا المعنى الذي ذكره العز صحیح؛ مع إثبات 


الأحذ حقيقة, والله أعلم. 


)١(‏ الرسالة الدنیة/۲» وهي ضمن مجموع الفتاوى755/5. 
(؟) از القرآن/۳۹۰. 
- 4۲ - 


رق 

-١‏ الاستعارة في بسط الله يديه. 

أورد بعض البلاغيين فيها قول الله تعالى: « بل یداه مبَسُوطَتَانِ عطق كي فيه742". 

قال ابن أبي الاصبع موجهًا الآية على الاستعارة التخيياية: (المستعار: 
البسط والمستعار منه: يد المنفق» والمستعار له: يدا الحق سبحانه وتعالى اللتان 
يراد بهما هاهنا التصرف في الملك بالأرزاق» وذلك ليتخيل السامع عند ماع 
ذلك أن ثم يدين مبسوطتین بالإنفاق» ولا يدان في ا حقیقة ولا بسط على ما 
يدل عليه الظاهر؛ وإنما جاء الكلام على ما جاء عليه الازدواج"؟...). 

وقد سبق إيراد قول ابن أبي الإصبع هذا في الحديث عن الاستعارة في صفة 
اليدين» وأعدته هنا لتعلقه بصفة أخرى وهي صفة البسط, حیث تناول النص 

وقال العز بن عبد السلام: رلا كان الباسط يده غير مانع لما فيها؛ شبه 
البذل والانفاق ببسط اليد للاعطای(*. 

وقبل أن نتبين صحة التوجيه أو حطاه يحسن أن نقرر ما يلي: 

أولا: معنى "البسط؟ في اللغة: 

قال ابن فارس: (الباء والسين والطاء أصل واحدء وهو امتداد الشيء في 
عِرّض أو غير عرض)"*. وفي اللسان: (والبسط: نقيض القبض... وبسط 


(۱) الائدة: 51., 
(۲) يريد بالازدواج: المشاكلة. 
(۳) بديع القرآن/۲1. 
ری از القرآن/۳۵۰۰. 
(ه) معجم مقاییس اللغة۲4۷/۱. 
- ۳ - 


الشيء: نشرم(. وقال الراغب: (بسنط الشيء: نشره وتوسیعه؛ فتارة یتصور 
منه الأمران» وتارة يتصور من أحدهمام. 

وبسط اليد: مڈھاء وقد تكن العرب به عن ا ود والعطاء وبذل العروف» 
كما أن قبضها كناية عن البحل» قال تعالى: ۶ ولا تجْعَلَ يَدَكَ مَغلولة إل عُنْقكَ 
ولا تَبَسَعلْهًا کل لبط فَتَقَمْدَ مَلُومًا محشورا ۱4 وقال الشاعر: 

: ية بسط الاک مسایح عند الفصال دهم یر 

ثانيًا: صفة ”البسط“ صفة فعلية ثابتة لله عز وجل بالكتاب والسنة» كما 
قال الله عز وحل: « واه قيض وَيَبَضّطُ 4 وقال: « الله بط الرزق من بشاء 
رز 4 وقال: « لَه أذى یرل َم ساب سط فى التمار كيف 
تام 74 وقسال سبحانه في بسط الیدین: بل يَدَاهُ مَبَسُوطْمَانِ يُفِقُ كيف 
ياء 4ء وفي حديث نزول الرب إلى السماء الدنيا قال البي پل «...تثم يبسط 
يديه تبارك وتعالى» يقول: من يقرض غير عدوم ولا ظلوم»””, وقال ول: 
«إن الله عز وجل يبسط يده بالليل ليتوب مسيء النهار» ويبسط يده بالنهار 


(۱) لسان العرب769/0. 

(۲) الفردات/۱۲۳. 

(۳) الإسراء: ۲۹. 

(ء) انظر: لسان العرب ۲۹۹/۷. 

(ه) ابقره: 4۵ ۲. 

(5) الرعد: ۲ ۲. 

. ٤۸ للروم:‎ )۷( 

(۸) أخرجه مسلم (ح۷۰۸) عن أبي هريرة #ك. 
¬ €4 ~ 


ليتوب مسيء الليل حتى تطلع الشمس من مفرها». ويسمى الله ”الباسط“ 
كما في قول البي : «إن الله هو السکی القابض, الباسط الرازق...»“ 

الشا: إذا كانت العرب تكب ببسط اليد عن الجود والعطاء وبذل 
المعروف؛ فهل التعبير ببسط اليدين في الآية جار على الكناية»أو على الحقيقة؟ 

قبل أن نحیب على هذا السؤال» لننظر في سبب النزول فإن له أثرًا في 
الدلالة على ا مرادء وقد ورد في سبب النزول مارواه ابن عباس 4ه قال: (قال 
رجحل من اليهود - يقال له: شاس بن قيس-: إن ربك بخیل لا ينفق» فأنزل 
اللہ: « وال تلود یذ م4 الآية). ومن وحه كت (نزلت: 
١‏ وَقَالتِ لبود يَدُ آنه موه 4 في فنحاص راس يهود قينقاع)7") 

وعلى هذا فإن اليهود أرادوا بقوطم: ید اللہ مغلولة: البعجل» كما قال ابن 
عباس ظلہ: (لا يعنون بذلك أن يد الله موثقة؛ ولكن يقولون: بخیل أمسك ما 
عنده» تعالى الله عما يقولون علرًا کبیر/(*. فرد الله عليهم ما قالوه بقوله: 
« بل یداه مَبْسُوطَمَانِ 4 فجاء هذا الرد في مقابلة قوطم: « یذ آله مغلولةٌ 4 فإذا 
كانوا أرادوا بالغل: البحلء فان المراد بالبسط: العطاء. وهذا ما ذهب إليه ابن 


حرير الطبري حيث قال في قول اليهود: « يَدُ آله ول 4: (يعنون أن خير الله 


(۱) آخرجه مسلم (ح70755) عن أبي موسی 4ه. 

(۲) آخرجه أحمد )١157/(‏ وأبو داود (ح )۳٤٤٢‏ والترمذي (ح4١5١)‏ وابن ماجه 
(ح۲۲۰۰) عن أنس فيه وقال الرمذي: (هذا حديث حسن صحيح)» وصححه 
الألباني في صحيح سنن الترمذي (ح55١٠).‏ 

(۳) انظر في سبب النزول: تفسير القرآن العظیم 0/۳ ۱. 

(4) انظر: جامع البيان5140/4» وتفسیر القرآن العظیم ۰۱۱/۳ 
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مسك وعطاؤه محبرس عن الاتساع عليهم» كما قال تعالى ذكره في تأديب 
نبيه 5: $ ول تجعل يَدَكَ مَعلُوَة إل غنقث ولا تَبسْطَهَا كل بط . وإنما وصف 
تعالى ذكره ”اليد“ بذلك والعنی العطای لأن عطاء الناس وبذل معروفهم 
الغالب بأيديهم. فجرى استعمال الناس في وصف بعضهم بعضاء إذا وصفوه 
بجود وكرم» أو ببحل وشح وضيق» بإضافة ما كان من ذلك من صفة 
الوصوف إلى یدیه. كما قال الأعشى في مدح رجل(: 
يداك بدا مج فک مُفِيدَة وکف إِذا مان بالژاد لین 

فأضاف ما كان صفة صاحب اليد من إنفاق وافادة إلى ”اليد“. ومثل ذلك 
من كلام العرب في أشعارها وآمثاها أكثر من أن یحصی. فخاميهم الله عا 
یتعارفونه ويتحاورونه بينهم في كلامهم فقال: « وقالت الود یذ الله مغولَةً 4 
يعن بذلك: أنهم قالوا: إن الله يبخل عليناء ويمنعنا فضله فلا یفضلء كالمغلولة 
يده الذي لا يقدر أن يبسطها بعطاء ولا بذل معروف -تعالى الله عما قالوا 
آعداء الله- فقال الله مکذبهم وخبرهم بسخطه علیهم: ط غُلَتَ ايديم > یقول: 
آمسکت آیدیهم عن الخيرات» وقبضت عن الانبساط بالعطیات» « ولوأ يما 
الوا 4: وآبعدوا من رحمة الله وفضله ‏ بالذي قالوا من الکفر» وافتروا على الله 
ووصفوه به من الکذب والافك. « بل یداه مَبَسُوطَتَانَ 4 یقول: بل يداه 
مبسوطتان بالبذل والاعطاء وآرزاق عباده وآقوات خلقه» غير مغلولتین ولا 
مقبوضتین. 9 يُنفِقُ كيِفَيَمَآءْ 4 یقول: يعطي هذاء وعنع هذا فيقتر علیم(, 


د اا بل ی صدق» وبدلاً من وکف: وأخرى. 
(۲) جامع البيان٤‏ /۱۳۹ء وانظر: التدمریة/۳۰. 


و٩‎ - 


وبذل المعروف, في مقابلة الغل - المراد به البحل والشح بمازًا- في وصف 
اليهود به اللہ تعال اللہ عما یقولون» وهو نظير قوله تعالى: « ولا تَجَعَلَ يَدَكَ 
مَعلُوَة إل عمك ولا تَبَسْطَهَا کل الط 4. وهذا ماذكره ابن أبي الإصبع في 
توحیهه وقد روي عن الضحاك أنه قرأ هذه الآية في تفسير آية الائدة(. 

رابعًا: لا يلزم من القول بالكناية في هذه الاية اطرادها في كل موضع ورد 
فيه التعبير ببسط اليد أو اليدين» فان لكل موضع سياقه الخاص۔ 

كما أنه لا يلزم من القول بالكناية نفى حقيقة اليد عن الله عز وحل» 
وكذا نفي صفة البسط أو بسط اليدين؟ فإن هذه الصفات ثابتة حقيقتها لله 

۲ ۷ 0 

وهذا ما حعلق أقول بالکنایة لا الاستعارة خلافا لابن أبي الاصبع والعز؛ 
لأن الكناية يصح معها إرادة العنی, ا حقیقيء بخلاف الاستعارة» وهما أرادا 
بالقول بها نفي حقيقة اليدين والبسط عن الله عز وحل تقریرا لمذهبهم. 


£ 


والله أعلم. 


(۱) انظر: تفسير القرآن العظيم؟/47١.‏ 
(۲) انظر: ٩۱۰و‏ ۳۱و 45179 من البحث. 
- ۷ - 


۲- الاستعارة في إيذاء الله وتأذيه سبحانه وتعالى. 

ذكر فيها العز بن عبد السلام قول الله تعالى: « ان لین يُؤَدُوت 
سول عم آله فى الُتیا ولخره 4( قال: (أذية الله بحاز» إذ لا يتصور أن 
تأذى بشي وهر من بماز التمثيل؛ لا تسج إلى ما لا يليق محلاله مشبھۃ 

لأذية المؤذي» فاستعمل لفظة ”يؤذون“ في حق الله في بحازها. O.‏ 

في هذا التو جيه بالجاز نفي حقیقة التأذي من الله سبحانه وتعالى» ولیس في 
الآية من القرائن ما يدل على نفي الحقيقة وإرادة المجاز» ولكن العز يعول في 
ذلك على القرينة العقلية كما قال: (إذ لا يتصور أن يتأذى بشيء)» وعدم 
تصور العقل لما أثبته الله لنفسه نقص في العقلء لا نقص في كمال الرب 
سبحانه وکمال صفاته وأفعاله؛ ثم لماذا لا يتصور العقل ذلك؟ وأي نقص في 
تأذي اللہ سبحانه وتعالى من عصيان خلقه له» أو نسبتهم إليه ما لا يليق به؟! 
إن العقل السليم لا یحیل ذلك» ولا يعده صفة نقص أن يتأذى من الأذى» بل 
إن الناس - ولله المشل الأعلى- ليعدون حلاف ذلك نقصًا في شخصية 


الإإنسان» حيث يذمون المرء لبرودة مشاعره وحفاف أحاسيسه تحاه ما يصيبه 


۳ 


اد 
لله 


أو يصيب غيره من أذى. والّه سبحانه وتعالى أخيرنا عن تأذيه في هذه الآية» 
وقال في الحديث القدسي: «يؤذيني ابن آدم؛ یسب الدهرء وأنا الده بيدي 
الأمرء أقلب الليل والنهار»( وقال الرسول يلهُ: «ما أحد أصبر على أذى 


)۱( الأحراب: لاه. 

(۲) مجحاز الفرآن/45۷. 

(۲) آخرجه البخاري (ح4۸۲) ومسلم (ح٢٢۲۲).‏ 
EA -‏ - 


سمعه من الله؛ يدعون له الولد. ثم يعافيهم ویرزقهم»( فتأذي الله سبحانه 
وتعالى في موضعه حق وفعل كمالء لا بحاز في لفظه ولا في معناه ولو كان 
المعنى لا يليق نسبته إلى الله عر وجل فنسبة اللفظ -أيضًا- إليه لا تليق 


والله آعلم(. 


(۱) آخرجه البخاري ( ح1۰۹۹ و۷۷۳۷۸) ومسلم (ح؛ ۲۸۰۱) عن أبي موسی 
الأشعري ط#ه. 
(۲) انظر: شرح كتاب التوحيد من صحيح البخاري۸۵/۱. 
- ۹ - 


۳- الاستعارة في رضى الله سبحانه وتعالى. 

أورد العز بن عبد السلام في ذلك ثلاث آيات وهي: قول الله تعالى: 
١‏ رَضِىَ اله ع وَرَضُوا 4 وقوله: «ورضون یرت آنل کیره وقوله: 
ط وآ َو حول أن يُرْصُوه ۲۳4 

قال العز فى الآيتين الأوليين: (وللرضی في الآيتين معنیان: آحدهما: أنه 
يريد معاملتهم هما يعامل به الراضي من أرضاهء فيكون صفة ذات. والثاني: أنه 
يعاملهم ما يعامل به الراضي من أرضاه؛ فيكون صفة فعل)“. 

وقال في الاية الثالثة مستشهدًا بها على ا حمع بين الحقيقة والمحاز: (لو قال: 
أحق أن يرضوهما لكان جامعًا بين الله ورسوله في الضمير» وبين الحقيقة 
والمحاز؛ فإن رضى الرسول به حقیقي؛ ورضى الله بحازي. ومن لا يرى 
ذلك يقول: والله أحق أن يرضوه» ورسوله أحق أن يرضوه» كقول 
الشاعر : 

نحن مما عندنا وأنت بما عندك راض والراي مختلف 


.۸ والتوبة: ۱.۰ واحادلة: ٢۲ء والبينة:‎ ۱۱٩ المائدة:‎ )١١ 

(۲) التوبة: ۰۷۲ 

(۳) التوبة: 1۲. 

)٤(‏ جاز القرآن/۳۰ 

(5) يعي: من لا يرى ا لحمع ين ا حقیقة وا از في لفظة واحدة» وا مع بینهما سعند من 
يراه- بجاز؛ لأنه استعمال للفظ في غير ما وضع له فانه وضع للحقيقة وحدهاء ثم 
استعمل فيها وف انحاز. انظر: مجاز القرآن/4۵۳. 

(7) نسب لقيس بن الخطيم» وهو لعمرو بن امرئ القيس كما حققه د. ناصر الدين الأسد 
في تحقيقه لديوان قيس بن الخطيم/١١٠‏ و۱۱4 و۲۳۸. 

ولام ا 


معناه: نحن بما عندنا راضون» وأنت ما عندك راض( 

والعز يتوصل بهذه التوجیهات إلى نفي حقيقة الرضى عن الله سبحانه 
وتعالى» فالتوحيه الأول من بجاز الملازمة -كما يسميه العز- حيث عبر 
بالرضى عما يلازمه وهو الاراد:( والثاني استعارة» حيث إن معاملة الرب 
سبحانه وتعالى عباده بآثار هذه الصفة مشبهة لمعاملة من قامت به هذه 
الے ف3( ", 

وقد قال العز في نفي حقيقة الرضى: (وحقيقته: سكون النفس إلى المرضي 
به والله يتعالى عن ذلك . 

ونفي العز الحقيقة الرضى لا حقيقة له وان كان الرضى یلزم منه إرادة 
الثواب والحزاء فإنه لا يقتصر على 7 تفسيره بذلك» وليست هي حقیقته كما 
أنه ليس في الآيات ما يدل على أن المراد بالرضى اللازم دون الحقيقة؛ بل إن 
الآيات تبين أن حقيقة الرضى مرادة على ما يليق بالله سبحانه وتعالى» ولازمها 
حاصل بهء كما قال الله تعالى: « قال آله مدا یوم یم آلصَّدِقِينَ صِدَفهُة ف 
جت ری من ها لته خلیوین فما بدا ی اَل عنم وَرَضُوا عنه داك 


الْفوّ الْعَظِم 4 وقال: « وآلشبقوت اون ین ن ألْمْهَجِرِينَ وَالأنصَارِ وین 


ری از القرآن/؛ ٤٥‏ . 
(۲) انظر: محاز القرآ1۲۷/۵. 
(۳) انظر: بحاز القرآن/4۲۸. 
(4) الصدر السابق/4۳۰. 
)٥(‏ المائدة: ۰۱۱٩‏ 
- لاع - 


اَتْبعُوھم باحسلر رض ال عم وَرَضُوأ عَنه وَأَعَدَّ هُمْ جنس تجری حتها آلأتهرٌ 
لین فا بدا ذلك الور الَعظِمُ 4' ؟ فالثواب والحزاء من اللہ سبحانه وتعالى 
حاصل عن رضاه عنهم» كما أن الرضی هو بذاته حزاء عظیم فوق حزاء المنة 
والغفرة كما قال الله تعالى: « یرهم رهم بِرَحْمَةٍ مِنْهُ ورضوّن وَجَنْسَ هم فيا 


Derg 4 9‏ هرا يب AT cry‏ 
توب مق 6 وقال: $ وَعَدَ له لْمُؤْيِيَ وَالْمُؤْيِسَتٍ جَنَّس تُری ین نها 


ر 


مد کیہ ھ ۔ 


لته دين فيا وَمَسَكنَ طَيبَة ف جت عَذّنٍ ورضون رت الله بر ذلك 
هو لولعم 4 ويبين هذا حديث أبي سعيد الخدري ظللہ أن رسول الله 
يِدٌ قال: «ان الله عز وجل يقول لأهل الجنة: يا أهل ان فيقولون: لبيك 
ربنا وسعديك والخير في يديك» فيقول: هل رضيتم؟ فيقولون: وما لنا لا 
نرضى یارب وقد أعطيتنا ما لم تعط أحدًا من خلقك؛ فيقول: ألا أعطيكم 
أفضل من ذلك؟ فيقولون: یارب وأي شيء أفضل من ذلك؟ فيقول: أحل 
عليكم رضواي فلا أسخط عليكم بعده اباي . 

ثم إن في الآيات عطف رضی المؤمنين على رضى اللہ سبحانه وتعالى ها 
يدل على أن المعطوف هو المعطوف عليه معنى لا كيفية. 

قال الشيخ ابن عثيمين: (رضی الله صفة ثابتة لله عز وحل وهي في نقسه 


.٠١١:ةبوتلا‎ )۱( 

ر) التوبة: ۲۱. 

(۳) التوبة: ۰۷۲ 

)٤(‏ آخرجه البخاري (ح ۷۰۱۸) ومسلم (ح ۲۸۲۹)۔ 
VY -‏ - 


الصفات الفعلية... ووصف الله تعال بالرضى ثابت بالدليل السمعي... 
وبالدليل العقلي؛ فان كونه عز وجل يثيب الطائعين ويجزيهم على أعمالهم 
وطاعاتهم يدل على الرضی...)". 

أما القرينة العقلية لنفي الصفة عن الله عز وحل فقد رد ابن القيم عليها 
مبيئًا أن العقل يدل على حقيقة هذه الصفة وغيرها من الصفات الي تتوهم 
عقول بعض الناس منها نقصًاء فقال: (إن ما وصف الله سبحانه به نفسه من 
ا حبة والرضا والفرح والغضب والبغض والسخط من أعظم صفات الکمال» 
إذ في العقول أنا إذا فرضنا ذاتين: إحداهما لا تحب شيئًا ولا تبغضه ولا ترضاه 
ولا تفرح به ولا تبغض شيئًا ولا تغضب منه ولا تكرهه ولا تمقته» والذات 
الأعرى تحب كل جميل من الأقوال والأفعال والأخلاق والشيم وتفرح به 
وترضى به» وتبغض كل قبيح يسمى وتكرهه وتمقته وتمقت أهله وتصير على 
الأذى ولا تجزع منه ولا تتضرر به» كانت هذه الذات أكمل من تلك 
الموصوفة بصفات العدم والموات والجهل الفاقدة للحس» فان هذه الصفات لا 
تسلب إلا عن الموات أو عمن فقد حسه أو بلغ في النهاية والضعف والعجز 
والجهل إلى الغاية الي لم تدع له حبًا ولا بغضًا ولا غضبًا ولا رضی)( 


والله أعلم. 


(۱) شرح العقيدة الواسطية» ضمن بحموع فتاوى ورسائل ابن عثیمین۰۲۱۵/۸ 
(؟) الصواعق المرسلة4/١40١»‏ وانظر: التدمریة/؛ ۳ والرسالة الأكملية» وهي في بحموع 
الفتاری٦/۹۹۲.‏ 
— 4۷۳ 


5 ۱- الاستعارة في وصف الله عز وجل بالغضب والسخط. 

ذكرها العز بن عبد السلام واستشهد للغضب بقول الله تعالى: ١‏ قُلَ هَل 
نکم رين ذلك مب عد آلو من لع له وغضت علي 4 وقوله تعالى: 
لہ عَذَائًا عَظِيمًا 6( وقوله: « غَير المفضوسب عليه ۱4 وقوله: « قلَمَا 
َاسَقُونًا اَنتَقَمَنَا مهم » ۳ قال العز: (أي: فلما أغضبونا انتقمنا منهم)20. 

واستشهد للسخط بقوله تعالى: « لیس ما قَدَّمَتْ هر آنفسیم أن سُخط ال 
عَلَيْهِرَ » ۲ وقوله: « ذَلِلك بانهم اتَبَعُوا ما أُسَخَطٌ ال 4 ”ء وقال: (الغضب: 
غليان في الدم واستشاطة في الطبيعة» يتعالى الرب سبحانه وتعالى عن الاتصاف 
حقیقتھاء لکن يلازم هذه الاستشاطة في غالب العادة شيئان: أحدهما: إرادة 
الانتقام من الغضیب والثاني: سب الخضب. فيعود الأول إلى صفة الارادة 
والثاني إلى صفة الکلام» وكذلك ينشأ عن غضب العباد في غالب العادة 
الانتقام من المغضبء فعلى هذا يكون غضب الله انتقامه من عصاهء وذلك من 


,.5٠١ للائدة:‎ )١( 

(۲ػ) النساء: .٩۳‏ 

(۳) الفاتحة: ۷. 

)٤(‏ الرحرف: 5ه. 

«ی از القرآن/٤٤٦.‏ 
)ری لائدة: ۸۰. 

(۷) محمد: ۲۸. 
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صفات فعله. ويشبه انتقام الرب سبحانه وتعالى من أغضبه انتقام العباد من 
أغضبهم. فعلى هذا يكون غضبه من بحاز المشابهة)0"©. 

وقال في آيات السخط: (ومعناه أنه يريد بهم مايريده الساخط يمن 
أسخطه؛ أو يعاملهم معاملة الساخط من أسخطه أو يكون من بحاز 
المشابهق". ۱ 

ولن نقف مع العز في تحديد نوع ابحاز في ”الغضب“ أو ”السخحط“ أو أي 
التوجيهات الي ذكرها أنسب لسياق الآيات؛ ولكننا ندزع إلى أصل السالة 
فهل في وصف الله ب”الغضب“ أو ”السخط“ بحاز أو استعارة؟. 

إن التوحيهات الي ذكرها العز كلها تصل إلى نتيجة واحدة وهي نفي 
حقيقة هاتين الصفتين عن الله عز وجل؛ وصرفهما إلى صفة الإرادة الي ينبتها 
الأشاعرة» وليس الأمر كذلكء ما يلي: 

أولاً: لا قرائن في الآيات تصرف اللفظ عن الحقيقة إلى ا جاز والاستعارة» 
والقرينة شرط لذلك. 

انیا: إن قوله تعالى: « فَلَمَآ ءاسَفوتا أَنتَقَمُنَا مِنَهّرَ 4 رد على القول بأن 
المراد بالغضب الانتقام؛ لأن الآية حعلت الانتقام غير الغضب؛ فالإغضاب 
شرط للانتقامء والشرط غير المشروط”". 


(۱) از القرآن/4۸. 
(۲) الصدر السابق/۹٤٤.‏ 
(۳) انظر: شرح العقيدة الواسطية» ضمن بحموع فتاوی ورسائل ابن عثیمین۲۲۰/۸. 


الثا: دلت التصوص الشرعية على إثبات هاتين الصفتين حقيقة لله عز 
وحل» كما في الآيات السابقة» وكما في حديث أبي هريرة ذفن أن البي وَل 
قال: «إن رحمتي غلبت غضي»( وفي حديث الشفاعة الطويل: «إن ربي 
غضب اليوم غضبًا ل يغضب قبله مثلهء ولن يغضب بعده مثل+»؟ وفعل 
الغضب في الحديث مؤكد بالمصدر وهو قرینة على إرادة الحقيقة ونفي غيرهاء 
وق حديث أبى سعيد الخدري ذه السابق في الرضى أن الله يقول:«أحل 
علیکم رضواین فلا أسخط علیکم بعده بدا( 

قال الشیخ ابن عثيمين: (أهل التعطیل من الأشعرية وغیرهم یقولون: إن 
والغضب بصفة من صفات الله یتصف بها هو نفسه فيقولون: غضبه أي: 
انتقامہ أو إرادة انتقامه؛ فهم إما أن يفسروا الغضب بالمفعول المنفصل عن الله 
وهو الانتقام أو بالإرادة لأنهم يقرون بهاء ولا يفسرونه بأنه صفة ثابتة لله 
على وجه الحقيقة تليق به. 
الغضب والسخط؛ كما نقول: إن الثواب نتيجة الرضی؛ فالله سبحانه وتعالى 
یسخط على هؤلاء القوم ويغضب عليهم ثم ينتقم منهم. 


(۱) آحرجه البخاري (ح )۳۱۹۰٣‏ ومسلم (ح .)۲۷۰٢‏ 

(؟) آخحرجه البخاري (ح ۳۳۶۰) ومسلم (ح .)١94‏ 

(۳) آخرجه البخاري (ح ۷۰۱۸) ومسلم (ح ۲۸۲۹). 
۱ - 6۷ - 


وإذا قالوا: إن العقل عنم ثبوت السخط والغضب لله عز وحل؛ فإننا 
بحيبهم با سبق في صفة الرضىء لأن الباب واحد» ونقول: بل العقل يدل على 
السخط والغضبء فان الانتقام من المحرمين وتعذيب الكافرين دليل على 
السخط والغضبء وليس دليلاً على الرضىء ولا على انتفاء الغضب 
والسخط)" وقد سبق قريبًا في دعوى الاستعارة في صفة الرضى كلام ابن 
القیم في إثبات هذه الصفات بدلالة العقل ردا على النافين ها بقرينة العقل» 
والله أعلم. 


(۱) شرح العقيدة الواسطية» ضمن بحموع فتاوى ورسائل ابن عثیمین۸/٢٢٦۔‏ 
- ۷۷) — 


چن کے <ںی 
سکس سے وروی 


-١ ©‏ الاستعارة في محبة الله ووده. 
ذکرما العز بن عبد ۳ رانید کےا بقول الله تعالى: $ قلّ إن 


لپ ,۴ کچ 2 و ميو ۳ و 


ی( 


ونه 4 

واستشهد للود بقوله تعالى: ط إِنَّ ری ریم وود 4 وقوله: « وهو 
لْقَفُو ز دود پ'“' 

وقد مثل بصفي ا حبة والود -من ضمن ما مثل به من الصفات- على 
الاستعارة من حهة أن معاملة الله لعباده بآثار هذه الصفات مشبهة لمعاملة من 
قامت به هذه الصفات. أو أنهما من ا حاز المرسإ. 

وليس الخلاف مع العز في تحديد نوع ا جاز إنما الخلاف في نفي الحقيقة 
عن هاتين الصفتين» وم يذكر العز من القرائن ما یمدع الحقيقة عنهماء 
ويصرفهما إلى امحاز أو الاستعارة» إلا أن تكون القرينة العقلية الي يتمسك بها 
كثيرًا في نفي الصفات؛ والعقل لا یحیل هاتين الصفتين على الله؛ بل هو يدل 
عليهماء إذ إن وحود اللازم يدل على وجود اللزوم فإثابة الله الطائعين 
بالجنات والنصر والتأیید وغيره لازم من لوازم احبة والمودة» وهو دليل عليهما؛ 


لأن الله لا يثيب إلا من يحب ويود. 


.۳۱ آل عمران:‎ )١( 
المائدة: ع ه.‎ )۲( 
.۹۰ هود:‎ )۳( 
الیروج:۱4.‎ )4( 
ری از القر آ/4۲۷.‎ 
.۳ انظر: التدمریة/4‎ )( 
۷۸ - 


وقد دلت النصوص الشرعية على هاتين الصفتين كما في الآيات السابقة 
و قوله تعالى: «واحیئوا إن له شیف الَمخییین ۱4 ' وقوله تعالى: (وَأَقسِطُوا 
إن آله يب الْمُفسطِيرت ۳4 وقوله تعال: ۾ ان له لرَبینَ وف 
اَمتطهریرت 4 وقول الرسول ع:: «ان .الله يحب العبد التقي الغني 
لخي »0 وقوله يَله: «لأعطين الراية غدًا رجلا یفتح الله على یدیه, يحب 
الله ورسوله. ويحبه الله ورسوله»0 2 وقوله: «إذا أحب الله عبدًا نادى 
جبريل: إن الله يحب فلا فأحبه. فيحبه جبریلء فينادي جبريل في آهل 
السماء: إن الله يحب فلاا فأحبوه» فيحبه أهل السمای ثم يوضع له القبول 
في الأرض»» وقد سبق قریبًّا في دعوى الاستعارة في صفة الرضى کلام ابن 
القیم في إثبات هذه الصفات بدلالة العقل ردًا على النافين ها بقرينة العقل» 


والله أعلم. 

(۱) البقرة: ۱۹۰. 
(۲) الحجرات: ۹. 
(۳) البقرة: ۰۲۲۲ 


.)۲۹٦٢ أخرجه مسلم (ح‎ )٤( 

.)۲۶۰۵ أخرجه البخاري (ح ۳۰۰۹) ومسلم (ح‎ )٥( 

(7) أخرجه البخاري (ح )٠٦٤٦٦‏ ومسلم (ح .)۲٦۳۷‏ 
- ۷۹ - 


5- الاستعارة في بغض اللہ ومقته سبحانه وتعالى. 

ذكرها العز بن عبد السلام واستشهد ها بقول الله عز وحل: ما وَدّعَكَ 
رَبك وَمَا ق 4 قال: (أي: ما ودعك منذ قربكء وما أبغضك منذ أحبك). 
وبقوله: « کبر مَقَنَا عند آله 4 وقوله تعالى: ط ِن اذست كفرُوا يُتادَوْرت 
لمعتال أك ين ميك شحج 4. والقت هو أشد البغض» والبغض هو؛ 
نفار النفس عن الشيء الذي ترغب عنهه وهو ضد الحب20). 

قال العز في توجيه الآيات: (ومعناه: أنه يريد بالضالين ما يريده الماقت 
عمقوته» أو يسبهم سب الاقت مقوته أو يعاملهم .عا يعامل به الماقت ممقوته. 
أو يكون من محاز التشبيه لتماثل العاملتین)(. 

ولن نقف مع العز في تحديد نوع الجاز الذي يناسب أن توجه به الآيات؛ 
ولكن لنقرر أن البغض والمقت صفتان حقیقیتان لله عز وحل كما أخبرنا الله 
عز وجل عن نفسه بذلكء وأخبرنا رسوله وه وليس في النصوص ما یصرف 
اللفظ عن حقيقته إلى محازه؛ إلا أن تكون القرينة العقلية ال يتمسك بها العز 
كثيرًا في نفي الصفات. 


(۱) الضحی: ”. 
(۲) الصف: ۳. 
(۳) غافر: ۱۰. 
(4) انظر: الفردات/۱۳۱ و۰۷۷۲ ولسان العرب ٩۰/۲‏ و ۰۱۲۱/۷ 
ری از القرآن/٤٥٥۔‏ 
"۳ ۸۰ ۶ س 


ونما ورد من النصوص حدیث أبي هريرة #5 أن رسول الله يه قال: 
«أحب البلاد إلى الله مساجدهاء وأبنفض البلاد إلى اللہ آمسواقها»( 
وحديث أبي هريرة 5ه قال: قال رسول الله يلِ: «إن الله إذا أحب عبدًا دعا 
جبریلء فقال: ای أحب فلانًا فأحبه, قال: فيحبه جبريلء ثم ينادي في 
السمای فيقول: إن الله يحب فلاا فأحبوه» فيحبه أهل السسماء قال: ثم 
يوضع له القبول في الارض, وإذا أبغض عبدًا دعا جبریل, فيقول: اي أبغض 
فلانًا فابغضه قال: فيبغضه جبریل ثم ينادي في أهل السماء: إن الله یبغخض 
فلاا فابغضوه قال: فيبغضونه, ثم یوضع له البغضاء في الأرض»( ومنها 
قوله ب في حدیث: «... وان الله نظر إلى أهل الأرض فمقتهم عرهم 
وعجمهم» إلا بقايا من أهل الکتاب ...»206 , 

وقد سبق قريبًا في دعوى الاستعارة في صفة الرضى كلام ابن القيم في 
إثبات هذه الصفات بدلالة العقل ردًا على النافين لما بقرينة العقلء والله أعلم. 


(۱) آخرجه مسلم (ح1۷۱). 
(۲) آخرجه مسلم (ح۲۱۳۷). 
= ۸۹ي - 


رق 
جں اتہے۔ 9 یں 2 
کے جی ہے 


۷- الاستعارة في معية اللہ سبحانه وتعا ی. 

استشهد ها العز بن عبد السلام بقول اللہ عز وحل: و وه کم ون بر 
سکم ۱ وقوله: « إن الله مم آلصبرین 4 > وقوله: « نی مَعَكُمًا أَسْمَعْ 
ارت 4 وقوله: $ وهو مَعکر اين ما شم 4( وقوله: « ما یور ين 
وی که إا هو زابغهم ولا خسو إل هر سدسم ولا دق من دك ول" اتر إا 
هر معهم آین ما کائوا 4 . 

ویری العز أن العية في هذه الآيات استعارة إما للحفظ والنصر كما في 
الآيات الثلاث الأول» وإما للعلم كما في الآيات الأخرىء قال في آية محمد: 
(وهذا من بحاز التشبيه؛ لما كان الحاضر مع القوم ينصرهم على أعدائهم 
ويحفظهم من ضررهم» تجوز بذلك عن حفظه ونصره ويجوز أن يكون من 
بحاز الملازمة). 

وقال في آية الحديد: (هذا من بحاز التشبيه؛ لأن ا حاضر مع القوم لا تخفى 
عليه أقوالهم وأعمالهم وسائر أحوالهم» فتجوز بذلك عن علمه بأقوالهم 
وأعما ہم وهذه معية عامة)0". 


(۱) محمد: ۳۵. 

(٢خ)‏ ابقرة:۱۰۳. 

(۳) طه: 41. 

.٤ الحديد:‎ )4( 

(ه) اشادلة: ۷. 

(5) از القرآن/476-4714,. 


- ۸۲ - 


وتوحیه العز للمعية بأنها معية الحفظ والنصرة أو معية العلم حق يتفق مع 
قول أهل السنة وابماعة. فهم يرون أن معية الله نوعان: عامة وخاصة؛ أما 
الخاصة فمعية النصر والتأيبد والاعانة والتوفيق» وهي لأنبيائه وأوليائه كما في 
آيات محمد والبقرة وطه وغيرهاء وأما المعية العامة فمعية العلم والاحاطة التامق 
كما في آيات الحديد وا حادلة وغيرها. 

قال أبو عمر الطلمنكي: (أجمع المسلمون من أهل السنة على أن معنى قوله 
تعالى: ‏ وه مَعَكُرْأَينَ ما کنشج 4 ونحو ذلك من القرآن أنه علمه» وأن الله تعالى 
فوق السماوات بذاته» مستو على عرشه كيف شاء...). 

وقال ابن كثير عند آية المحادلة: (حکی غير واحد الإجماع على أن المراد 
بهذه الآية معية علم الله تعالى) ثم قال: (ولا شك في إرادة ذلك؛ ولكن سمعه 
أيضًا مع علمه حيط بهم» وبصره نافذ فیهم فهو سبحانه مطلع على خلقه» 
ولا يغيب عنه من أمورهم شيع)(. 

إلا أن العز حينما يوافق أهل السننة فيما تقتضيه المعية وتستلزمه فانه 
يخالفهم في صرف اللفظ إلى الاستعارة واجحاز» وقد قال ابن عبد البر: (أهمل 
السنة حمعون على الإقرار بالصفات الواردة كلها في القرآن والسنة والإيمان 
بهاء وحملها على الحقيقة لا على ابحاز» إلا أنهم لا يكيفون شيئًا من ذلك» ولا 


یحدون فيه صفة محدودة)0". 


(۱) عن العلو۱۳۱۵/۲. 
(۲) تفسیر القرآن العظيم437/8. 
(۲) التمهید۷/١٤٠.‏ 
- "مع سس 


ولعل العز أتي من أن المعية تعن المخالطة والممازجة والحلول؛ أو تحررًا من 
أن يفهم منها ذلك. 

وقد بين ابن تيمية بطلان هذا المعنى للمعية بيانًا وافيًا شافيًا لا مزيد عليه 
إذ قال: (كلمة ”مع“ في اللغة إذا أطلقت فليس في ظاهرها في اللغة إلا المقارنة 
المطلقة؛ من غير وجوب ماسة أو محاذاة عن يمين وشمال؛ فإذا قيدت .معنى من 
المعاني دلت على المقارنة في ذلك المعنى» فإنه یقال: ما زلنا نسير والقمر معنا 
أو النجم معناء ويقال: هذا المتاع معي مجامعته لك؛ وان كان فوق رأسك. 
فالله مع خلقه حقيقة وهو فوق عرشه حقيقة. 

ثم هذه ”المعية“ تختلف أحكامها بحسب الوارد فلما قال: « يَعَلَمُ ما بلج فى 
آلأرضٍ وما سر ما وما يل من آلسماء وما يرج فا وهو مر ین ما 4 
دل ظاهر الخطاب على أن حکم هذه العية ومقتضاها أ نه مطلع علیکم > شهید 
عليكم ومهيمن عالم بكم. وهذا معنى قول السلف: إنه معهم بعلمه» وهذا 
ظاهر الخطاب وحقيقته. وكذلك في قوله: $ ما ور من وی تَلََةِ 1 هو 
رَابِعُهمْ) إلى قوله: ‏ هو مَعَهُمَ أَيْنَ ما انوأ 4 الآية. ولا قال البي يله لصاحبه 
في الغار: لا عون پر اه متا 4“ كان هذا أيضا حقا على ظاهره, ودلت 
ا حال على أن کر المعية هنا -مع الاطلاع- النصر والتأييد» وكذلك 


دير رر مہ 


قوله تعال: « إن همع لین أنقَوا وین هم محيئُوت 4 وكذلك قوله 


.5٠ التوبة:‎ )١( 
۰۱۲۸ النحل:‎ )۲( 
- EAE - 


لوسی وهارون: « نی مَعَكُمَآ أممَمْ وازی 4 هنا المعية على ظاهرهاء 
وحكمها في هذه المواطن النصر والتأييد. 

وقد یدحل على صي من يخيفه فيبكي فيشرف عليه أبوه من فوق السقف 
فیقول: لا تخفء أنا معك» أو أنا هناء أو أنا حاضر ونحو ذلكء ينبهه على 
العية الموحبة بحکم ا حال دفع المكروه؛ ففرق بین معنى المعية وبين مقتضاهاء 
ورعا صار مقتضاها من معناهاء فيختلف باختلاف المواضع 

فلفظ ”المعية“ قد استعمل في الكتاب والسنة في مواضع» يقتضي في كل 
موضع مور لا قدضیھا في الموضع الع فإما أن طف دلالتها بحسب 
المواضع» أو تدل على قدر مشترك بین جميع مواردها -وإن امتاز كل موضع 
بخاصية.- فعلى التقدیرین ليس مقتضاها أن تكون ذات رب عز وجل ختلطة 
بالخلق» حتى يقال قد صرفت عن ظاهرها) والله أعلم. 


)١(‏ الحموية/9١ه.,‏ وهي في بحموع الفتاوى ٠٠٠١/٠‏ وانظر: ختصر الصواعق 
الرسلة/ه ۵ 4 والقواعد الثلی/۰۳ وه4» وشرح العقيدة الواسطية؛ ضمن بحموع 
فتاوی ابن عثيمين ۰۳4۰/۸ 
ست ۵ ۶ بت 


۸- الاستعارة في قرب الله تعالى. 
استشهد ها العز بن عبد السلام بقول الله سبحانه تعالى: $ ود سل 
چا 
عبادی عى فَإن قريب أچیب د عوة ] الداع إا َعَانِ 4" أ وبقوله سبحانه وتعالى: 
وا 


« ون قرب إِلَيْهِ من حل الْوَرِيدٍ > 

قال في آية البقرة: (بحوز بذلك عن سمعه لدعائهم» فانهم قالوا للرسول 
ل أقريب ربنا فنناجیه» أم بعید فننادیه؟( فهذا من بحاز التشبيه؛ لأن من 
قرب منك مع الخفي وا لي من أقوالك). 

وقال في آية ق: (وتحوز بذلك عن علمه .ما ينطوي عليه الانسان من 
أسراره وأحواله؛ لأن من أفرط قربه ۸ يخف عليه ما دق وحل من أفعال من 
دنا إليه» وهو من جاز الملازمة؛ إذ العلم ملازم للقرب والحضورء ویجوز أن 
يكون من بحاز التشبیه)!* 

وقبل أن نتبين صحة تو جيه العز للآيات نو کد على أن أهل السنة 
والجماعة يعتقدون أن الله عز وجل يقرب من عباده حقيقة كما يليق يجلاله 
وعظمته» مع أنه مستو على عرشه بائن من خلقه وأنه يتقرب إليهم حقيقة» 
ويدنو منهم حقيقة, إلا أنهم لا يفسرون کل قرب ورد لفظه في القرآن 


ری البقرة: 185. 
(۲) ق 
(۲) انظر في سبب النزول: جامع البیان ۱56/۲ وتفسیر القرآن العظیم ۰۰/۱ ۵. 
ری باز القرآن/4۳1. 
(ه) الصدر السابق/۳4. 
4A -‏ - 


أو السنة بالقرب الحقيقي إذا دل على صرفه قرائن صحیحة( ولذا قال ابن 
تيمية: (وإذا كان قرب عباده منه نفسه» وقربه منهم ليس ممتنعًا عند الجماهير 
من السلف وأتباعهم من أهل الحديث والفقهاء والصوفية وأهل الكلام؛ لم 
يحب أن يتأول كل نص فيه ذكر قربه من حهة امتناع القرب علیه ولا يلزم 
من جواز القرب عليه أن يكون كل موضع ذكر فيه قربه يراد به قربه بنفسه؛ 
بل يبقى هذا من الأمور الجائزة» وينظر في النص الوارد؛ فان دل على هذا حمل 
عليه» وان دل على هذا حمل عليه)”". 

ولذا ذكر أن قوله تعالى: « فا قریث» إنما جاء في الدعاء ولم يذكر الله 
أنه قريب من العباد في كل حالء وإنما ذكر ذلك في بعض الأحوال» وقال: 
(ما نطق به الكتاب والسنة من قرب الرب من عابديه وداعيه هو مقيد 
خصوص؛ لا مطلق عام لجميع الخلق» فبطل قول الحلولية» كما قال: ط وَإِذَا 
سَألَكَ عبادی عنی فَإِنَ قَرِيبُ 4 فهذا قربه من داعيه)“. وذكر أن ”القرب“ في 
قوله تعالى: ط ون فرب یه ین بل الوریدر 4 نما المراد به قرب الملائكة» قال: 
(وهذا هو المعروف عن المفسرين المتقدمين من السلف). وبين أن سياق 
الآيات يدل على هذا التوجيه من أوجه عديدة: 


(۱) انظر: صفات الله عز وجل/75. 
(؟) مجموع الفتاوی ۰۱۳/۹ 
(*) المصدر السابق ۲۳۰/۰. 
)٤(‏ المصدر السابق ۰۲۷/۰ وانظر: 1٩۳/۰‏ من المصدر نفسه. 
(ه) الصدر السابق ۹/۵ 
AY -‏ ¬ 


منها: أن الله أضاف ذلك إلى نفسه بصيغة الجمع» كقوله تعالى: < لوا 
لک من تب موی وفزعورت بالق لَِوَرِيُؤنُوت 2©"04) وقوله: خََنُ تقصل 
لك أَحْسَنَ الْقَصَصٍ بما وبا لك هنذا الْقْرْانَ ۳4 وقوله: « إن علیتا 
حم وراک @ فَلِدَا ره ایغ راک 74" " ومثل هذا اللفظ إذا ذکره الله في 
کتابه دل على أن الراد أنه سبحانه یفعل ذلك بجنودہ من اللائکت فان صیغة 
ای“ یقو فا اطتبو ع المطاع العظيم الذي له جنود يتبعون أمره ولیس لأحد 
جند يطيعونه كطاعة الملائكة ربهم» وهو خالقهم وربهي فهو سبحانه العالم 
كا توسوس به نفس الإنسان» وملائكته تعلم» فكان لفظ ”نحن“ هنا هو 
الناسب. 

ومنها: أن الله سبحانه قيد القرب بظرفء وهو زمان تلقي الملكين» ولو 
كان الراد قربه سبحانه بنفسه ۸ يتقيد ذلك بوقت تلقي اللکین ولا كان في 
ذکر التقیید به فائدق فان علمه سبحانه وقدرته ومشيئته عامة التعلق( وقرر 
هذا ابن القیم وابن عثيمين“. ولذا ضعف ابن تيمية توجيه بعض العلماء 
”القرب“ في الآية بالعلم» أو العلم والقدرة» أو سے والرؤية» وقال: (وهذه 
الاقوال ضعيفة» فإنه ليس في الكتاب والسنة وصفه بقرب عام من كل 


(۱) القصص: ۳. 

(۲) یوسف: ۳. 

۰۱۸-۱۷ القيامة:‎ )٣( 

(4) مجموع الفتاوی ۰۵/۰ ه. 

(ه) انظر: مختصر الصواعق الرسلة/۸ 45 والقواعد الثلی/15. 
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موجود؛ حتى يحتاجوا أن یقولوا بالعلم والقدرة والرؤية؛ ولكن بعض الناس ما 
ظنوا أنه يوصف بالقرب من كل شيء تأولوا ذلك بأنه عا م بكل شيء قادر 
على كل شي وقال: (ان من كان بالشيء أعلم من غيره لا يقال: إنه 
أقرب إليه من غيره بحرد علمه به ولا ٹحرد قدرته عليه. ثم انه سبحانه عالم ما 
یسر من القول وما يجهر به» وعالم بأعماله؛ فلا معنى لتحصیص حبل الوريد 
ععنی أنه أقرب إلى العبد منه؛ فان حبل الوريد قريب إلى القلب ليس قرییا إلى 
قوله الظاهر» وهو يعلم ظاهر الانسان وباطنه)". 

ومما يدل على أن القرب ليس المراد به العلم أنه أثبت العلم في قوله: 
« وَلَقَدَ حَلَقَا اسن وَتَعَلَمُ مَا توسوس بو تَفْسُهُد 4» وأثبت القرب في قوله: 
« ون قرب إِليْهِ ين حَبْلِ آلورید 4ء فجعلهما شيئين» فلا جعل أحدهما 
هو الآحر2",. 

وبهذا يتبين أن توجيه العز بن عبد السلام لا يرد عليه إلا ما أورده ابن 
تيمية على من وجه ”القرب“ بالعلم كما وجه العز بن عبد السلام وله في ذلك 
سلف من السلف» والله أعلم. 


(۱) مجموع الفتاوى 4۹4/۵. 
(۲) المصدر السابق ۵۰۰۳/۰. 
(۳) الصدر السابق 4/۵ ۵۰. 
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- الاستعارة في كشف الله عن الساق. 

ذكر بعض البلاغيين فيها قول الله تعالى: $ يَوْمَيُكشَفُ عن سَاقٍ ويُدَعَوَنَ إلى 
آلشجود فلا يَسْتَطِِعُونَ 04". 

قال العز بن عبد السلام: (وهو بحاز عن مبالغته في حساب أعدائه 
وإهانتهم وخزيهم وعقوبتهم» فان العرب يقولون لكل من جد في أمر وبالغ 
فيه: كشف عن ساقه. 

وأصله من جد في عمل من الأعمال» حرب أو غيرهاء فانه يشمر إزاره 
عن ساقه كي لا يعوقه عن حده وسرعة حر كته فيما جد فيه. 

ولا ساق للرب سبحانه وتعا ی؛ كما لا ساق للحرب قي قول الشاعر: 

کشفت هم عن ساقها وبدا من الشر الصراح(؟ 

عبر بذلك عن شدتها وجدها)"”". 

وكذا وجه الزركشي ”الساق“ توجيها استعاريًا داعمًا إياه بذكر ما نقل 
عن بعض السلف فقال: (قال قتادة“: عن شدة» وقال إبراهيم النحعي: أي 
عن أمر عظيم. قال الشاعر: 


.47 القلم:‎ )١( 

(۲) قاله سعد بن مالك بن ضبيعة أبو جد طرفة بن العبد. انظر: الحماسة لأبي تمام؟/550» 
وتهذيب اللفة۲۳۳/۹ وفيه: البراح» بدلا من: الصراح» ولسان العرب .۱٦۸/۱۰‏ 

)٣(‏ از القرآن/"؟4. 

)٤(‏ أبو الخطاب قتادة بن دعامة السدوسي تابعي» من أئمة الفسرین والحفاظ ا حدثین؛ 
وكان عاًا بالعربية والغریب وأيام العرب وأنسابهاء ویضرب به الشل في قوة الحفظء 
ولد سنة (0ه) وتوف سنة (۱۱۷ھ) وقيل غيرها. انظر: سير أعلام النبلاءه/775. 
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وقامت الحرب بنا على ساق“ 
وأصل هذا أن الرجل إذا وقع في أمر عظيم يحتاج إلى معاناة وجد فيه؛ شمر 
عن ساقه» فاستعيرت الساق في موضع الشدة)7". 
وهذا الذي وجه به العز والزركشي هو المروي عن ابن عباس كه 
وبحامد وقتادة وعكرمة") وإبراهيم النخعي» وسعيد بن جبير» وغيرهم”". 
سثل ابن عباس ذه عن هذه الآية فقال: (إذا حفي عليكم شيء من القرآن 
فابتغوه في الشعر» فإنه ديوان العرب, أما سمعتم قول الشاعر: 
۱ اصبر عناق إنه شر باق 
قد سن قومك ضرب الأعناق 
وقامت الحرب بنا على ساق 
قال ابن عباس: هذا يوم كرب وشدة)0". 
وما يدعم هذا التوجيه أن الآية ذكرت ساقا نكرة غير معرفة» ولا مضافة؛ 
فليس في ظاهر القرآن ما يدل على أن الساق صفة لله عر وحل» كما ذكر 


رام ۸ آحد له قائلًء وقد أنشده ابن عباس ج مع أبيات أخرى كما سيأتي بعد قليل. 

(۲) البرهان للزركشي ۲۱۲/۲ وانظر: ۳۱۸/۲ من المرجع نفسه. 

(۳) أبر عبد الله عكرمة» مولى ابن عباس #5دء تابعي من أعلم أصحاب ابن عباس ضه 
بالتفسير» توفي سنة (ه8١٠١ه)‏ وقيل غيرها. انظر: سير أعلام النبلاءه/؟1. 

(4) انظر: جامع البیان۲ ۰۱۹۷/۱ 

(ھ) أخرحهالحاكم 1۹۹/۲ وص ححه ووافقسه الذهي؛ وأحرحه البيهفي في الأسماء 
والصفات ۱۸۳/۲ (ح757)؛ بسندین حسنهما ابن حجر في فتح الباري ٤۲۸/۱۳‏ . 

)٦(‏ نقض أساس التقديس (ورقة ٢٦۲-عن:‏ صفات الله عز وجل/77١)»‏ والصواعق 
المرسلة ١/؟701.‏ 

ووه - 


إلا أن هذا التوجيه ينازعه توجیه آحر عن السلف» يرى أن لفظة ”الساق“ 
تی الآية على ظاهرهاء والمراد بها ساق الله سبحانه وتعالى. 

قال ابن تيمية: (والصحابة قد تنازعوا في تفسير الآية؛ هل الراد به الكشف 
عن الشدة أو المراد به أنه يكشف الرب عن ساقه؟ ولم تتنازع الصحابة 
والتابعون فيما یذ کر من آيات الصفات إلا فى هذه الایق(. 

والتوجيه الآحر يؤيده حديث أبي سعيد الخدري ذه الطويل» وفيه: 
«فيأتيهم ال بار في صورة غير صورته التي رأوه فيها أول مرة؛ فيقول: أنا 
ربكم فيقولون: أنت ربناء فلا يكلمه إلا الأنبياءء فيقول: هل بينكم وبينه 
آية تعرفونه؟ فيقولون: الساق. فيكشف عن ساقه. فيسجد له كل مؤمن, 
ويبقى من كان يسجد رباء و معة فيذهب كيما یسجد, فيعود ظهره طبقا 
واحدّا»(؟. ۱ 

ومال إلى هذا التوحیه ابن تيمية وابن القیم بدلالة النص والسیاق واللغة» 
آما النص فحدیث آبي سعید ذه وأما السیاق فقال ابن تيمية: (وقد یقال: إن 
ظاهر القرآن يدل على ذلك من حهة أنه أخبر أنه یکشف عن ساق» ویدعون 
إلى السجود» والسجود لا یصلح إلا لله فعلم أنه هو الکاشف عن ساقى". 


 )۱(‏ نقض أساس التقدیس (ورقة ۲۶۱-عن: صفات الله عز وحل/۱5۳). 

(۲) آخربحه البخاري (ح۷۳۹) وهذا لفظه» وبوب البحاري في تفسير سورة القلم: باب 
"یوم یکشف عن ساق" وساق الشاهد من حديث أبي سعید الخدري د (ح۹۱۹٦)؛‏ 
وأخرجه مسلم (۱۸۳2). 

(۳) نقض أساس التفدیس (ورقة ۲۱-عن: صفات الله عز وحل/۱۲۳). 
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قال ابن القيم: (وتنكيره للتعظيم والتفخيی كأنه قال: يكشف عن ساق 
عظيمة» حلت عظمتهاء وتعالى شأنها أن يكون ها نظير أو مثيل أو شبيه)0". 

وأما دلالة اللغة فقال ابن تيمية: (وأيضًا فحمل ذلك على الشدة لا يصح؛ 
لأن المستعمل ف الشدة أن يقال: كشف الله الشدة؛ أي: أزالهاء كما قال: 
« فَلَمًا قفتا عتم آَلْعَدَابِ ذا هم نورت 4 وقال: ۾ فَلَمّا کشفتا عم 
جر أجل هم بلفوه 4 وقال: ط ول رجهم وکتفکا ما يهم ین ضر جوأ فى 
طفیَیهم يَعْمَهُونَ 4 وإذا كان العروف من ذلك في اللغة أن یقال: کشف 
الشدة؛ آي: آزاها؛ فلفظ الایة: یَوْمٌ یکت عن سَاقِ » وهذا یراد به الاظهار 
والإبانة» كما قال: « کغفتا عم 4 وأيضًا فهناك تحدث الشدة لا يزيلهاء 
فلا يكشف الشدة يوم القيامة) قال: (لکن هذا الظاهر ليس ظاهرًا من جرد 
لفظة ”ساق“ بل بالتركيب والسياق وتدبر المعنى القصود)(؟. 

ولو اكتفى ابن تيمية بدلالة النص لكان ذلك کافیّا. وأما دلالة اللغة 
والتركيب فيردها توجيه ابن عباس فانه من أئمة اللغة ومن أعرف الناس بلغة 
العرب» كما أن العرب استعملت الأسلوب نفسه في الدلالة على الشدة 
والكرب» كما أورد العز قول الشاعر: 

کشفت لهم عن ساقها وبدا من الشر الصراح 


رم الصواعق الرسلة۲۰۳/۱. 

(۲) الزخرف:۵۰. 

وم الأعراف: ۱۳۰. 

۰۷۰ المومنون:‎ )٤( 

.)١١77/لجو نقض آساس التقديس (ورقة ١1؟-عن: صفات الله عز‎ )٥( 
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وكقول الآخر: 
عجبت من نفسي ومن إشفاقها 
ومن طواء الخيل عن أرزاقها 
في سنة كشفت عن ساقها 
حمراء تبري اللحم عن عراقھا'' 
وقد قال الشوكاني بعد أن ذكر التوجيه الأول وشواهده في اللغة: (وقد 


أغنانا الله سبحانه في تفسير هذه الآية یما صح عن رسول الله ل كما عرفت؛ 
وذلك لا يستلزم بحسیمّا ولا تشبيهاء فليس كمثله شيء. 


دعوا کل قول عند قول محمد فما آمن في دينه كمخاطر)9". 
وقال الشيخ عبد العزیز بن باز: (وإن كانت ا حرب يقال ها: کشفت عن 


ساق؛ إذا اشتدت» وهذا معنى معروف لغویّاء قاله أئمة اللغة؛ ولكن في الآية 


الكريمة يجب أن يفسر مما جاء في الحديث الشريف» وهو كشف الرب عن 
ساقه سبحانه وتعالى» وهذه من الصفات الي تليق بجلال الله وعظمته لا 
يشابهه فيها أحد حل وعلم؟. 


(١) 


(1) 
(٢) 


الأبيات لرؤبة بن عيينة» كما في التذكرة ا حمدونیة۲۲۳/۳ء وانظر الأبيات في: الأسماء 
والصفات/۰۱۸۰ والبصائر والذخائر ٣/۹‏ ۱۱ء وا حاضرات للراغب ۰۱7۷/۱ ولسان 
العرب 44/۱۰ ۰۲ 
فتح القدیر ۰۲۷۸/۵ 
بحمو ع فتاوی ابن باز ۳۱۷/۱. 
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وعلى كل فإن العز والزركشي هما سلف في توجيههماء ويعضدهما 
استعمال العرب وليس في ظاهر الآية ما يدل على خلافه؛ إلا أنه لما صح في 
السنة ما يبين القرآن ويوضحه فالأخذ به أولى وأوحب. 

كما أنه إن لم يدل ظاهر الآية على أن لله ساقا صفة لله سبحانه وتعالى؛ 
فان صفة ”الساق“ ثابتة بالسنة كما في حديث أبي سعيد الخدري ذه لا كما 
قال العز: (ولا ساق للرب سبحانه وتعالی» كما لا ساق للحرب)» والله أعلم. 
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رت 
جں گے تاج ری 
سکس وی ؛ رو یی 


۰ - الاستعارة في أمر التکوین. 

قال العز بن عبد السلام في النوع الستین من أنواع از التشبیه: (الأمر 
امحازي» وهو أمر التكوين» في قوله تعالى: « نما مره !]را سا أن یقول له 
گن فیکون 4“ وفي قوله تعالى: « وَمَآ مركا إا وده كلم بِالْبَضَرِ)”" وی 
قوله تعای: إِذَا قَضَىّ مرا فَإنْمَا يمول آ لَه كن فَيَكُونُ 4( وی قوله تعالى: ( نما 
ولا سىء 1 رذن أن تقول لَه كن َيون 4 ) 

قال العز: (شبه سهولة ا خلق عليه بسهولة ”کن“ على لسان قائلها» وشبه 
سرعة انطیاع الأشياء لقدرته وإرادته وانقیادها إليهماء .عسارعة العبد المأمور 
إلى ما آمر به من غير تأر“ 

وهذا التوجيه من العز یتفق مع مذهب الاشاعرة الذي ینتسب إليه من جهتین 

الأولى: أن کلام الله معنی نفسي» ليس بحرف ولا لفظ وهو صفة قديمة 
أزلية قائمة بذات الرب سبحانه وتعالى» لا تتعلق.كشيئته وقدرته» فلا يصح أن 
يتكلم الله ما شاء متی شاء وعلى هذا فالأمر ليس على حقيقته قولا 
و کلام( وإنما الآيات جاءت من تشبيه ا حال بالمقال» على سبيل الاستعارة. 


(۱) یس: ۸۲۔ 
(۲) اقمر: ٠ه‏ 
(۳) آل عمران: 4۷. 
)٤(‏ النحل: ٠٤‏ 


ری از القرآن/٣٢٦۳.‏ 
(ت) ‏ انظر: ۱۰۵ و4۰۱ من البحت. 
زا بری الأشاعرة أن الأمر ليس له صيغةء ولا هو آمر نفسيء بناء على قوغم بالكلام 
النفسي» انظر: السودة/4» وروضة الناظر ۰5۹۵/۲ وشرح الک رکب ا نیر ۰۱4/۲ 
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والثانية: أن التكوين ليس صفة لله تعالى» وإنما هو أمر إضافي يتعلق بصفي 
القدرة والإرادة» وهما صفتان قديمتان» وتعلق التكوين بهما حادث؛ إذ لا يلزم 
من قدم الصفة قدم المتعلق. 

ولعل أحد هذين أو كليهما هو الذي دفع العز إلى أن یوحه هذه الآيات 
بهذا التوحیه. ۱ 

والقول الصحیح القرر عند أهل السنة أن التکوین فعل قائم باللہ سبحانه 
وتعالى» كما آحبر عن ذلك في الآيات السابقة وأن التکوین غير الکوّن» وهو 
حادث إذا أراد الله حلق شيء وتكوينه؛ لأن الله تعالى ذكر وجود أفعاله شيًا 
بعد شيء قال البخاري في صحيحه: (باب ما جاء في تخليق السماوات 
والأرض وغيرهما من الخلائق» وهو فعل الرب تبارك وتعالى وأمره» فالرب 
بصفاته وفعله وأمره و کلام وهو الخالق المكوّن غير مخلوق» وما كان بفعله 
وأمره وتخليقه وتكوينه فهو مفعول مخلوق مكون)"» وقال: (وأما الفعل من 
الفعول. فالفعل ما هو إحداث الشيء والفعول هو الحدث؛ لقوله تعالی: 


)١(‏ انظر رأي الأشاعرة في صفة التکوین في: طوالع الأنوار/؛ ۲۹ء والواقف بشرح السید 
الشریف ۰۱۱۳/۸ وتوضیح القاصد 4۳/۲ ۲. ونفي الأشاعرة لصفة التکوین مب على 
قوطم بنفي الصفات الفعلية أو الاختيارية الي تتعلق عشینته واختیاره» منعًا لول 
الحوادث بالّه تعالى» ولذا فانهم یقولون: إن الفعل هو الفعول» فاخلق هو الحلوق 
والتکوین هو المكرّن؛ ولیس ثمة فعل قائم بالله عز وحل وما أسند إليه من أفعال فهر 
متعلق بقدرته القدیعة» من غير أن يكون منه فعل قام بذاته» وحاله سبحانه قبل أن يفعل 
وبعد ما فعل سواءء لم يتجدد عندهم إلا إضافة نسبة» وهي أمر عدمي لا وجودي. 

(۲) صحيح البخاري (كتاب التوحید: باب ما جاء في تخليق السماوات والأرض...). 
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$ حَلَقَآَلسَّمَوَتِ ولاَْضَّ)) فالسماوات والأرض مفعولة» وكل شيء سوى 
الله بصفاته فهو مفعول فتخلیق السماوات فعله؛ لأنه لا يمكن أن تقوم سماء 
بنفسها من غير فعل الفاعل» وإنما تنسب السماء إليه لحال فعله» ففعله من 
ربوبيته» حيث يقول: كنء فیکون» و ”کن“ من صفته» وهو الوصوف 
به...)؟. 

كما أن المقرر عند أهل السنة وقد سبق" - أن الله يتكلم ما شاء متی 
شاء كيف شاء وأن كلامه لفظ ومعنى 

قال الألرسي: (والظاهر أن هناك قولاً لفظيّاء هو لفظ ”کن وإليه ذهب 
معظم السلف. وشؤون الله تعالى وراء ما تصل إليه الأفهام» فدع عنك الكلام 
والخصام» وقيل: ليس هناك قول لفظي لئلا يلزم التسلسل» ویجوز أن يكون 
هناك قول نفسيء وقوله للشيء تعلقه به» وفيه ما يأباه السلف غاية الإباي. 

كما أن الكلام لا قرينة فيه تصرف الكلام عن غير الحقيقة إلى ا از قال 
ابن حرير بعد ذكره لتوحيهات الناس: (وأولى الأقوال بالصواب في قوله: 
ط ودا قَصَىّ آما فَإِنمَا يول مد گن کون 24 أن يقال: هو عام في كل ما قضاه 
الله وبرأه؛ لأن ظاهر ذلك ظاهر عموم» وغير جائزة إحالة الظاهر إلى الباطن 


(۱) الأنعام: .١‏ 
(۲) خلق أفعال العباد/۱۷۱. وانظر: منهاج السنة۳۹۱/۲ء والصواعق المرسلة٤/٦۱۲۲ء‏ 
وشرح كتاب التوحيد من صحيح البخاري ۰۱۷۵/۲ 
(۳) انظر: 4۰۲ من البحث. 
(4) روح العاني 5/۲۳ 
)٥(‏ البقرة: ۰۱۱۷ 
٩ -‏ - 


من التأويل بغير برهان)"» بل إن في الكلام ما يؤكد الحقيقة» وهو توكيد 
القول بالتکران وب”إنما“ كما ذكر ذلك ابن قتيبة وابن حریر( قال ابن 
حریر: (ويسأل الذين زعموا أن معنى قوله حل ثناؤه: « فَإِنْمَا يَقُولٌ لَه كن 
کون 4 نظير قول القائل: قال فلان برأسه أو بيده؛ إذا حرکه وأوماً... وما 
أشبه ذلك؟ - فإنهم لا صواب اللغة أصابوا ولا كتاب الله وما دلت على 
صحته الأدلة اتبعوا- فيقال لقائلي ذلك: إن الله تعالى ذكره آخبر عن نفسه أنه 
إذا قضى أمرًا قال له: کر أ فتنكرون أن يكون قائلاً ذلك؟. فان أنكروه 
كذبوا بالقرآنء وحرجوا من الملة. وإن قالوا: بل نقرٌ به» ولکنا نزعم أن ذلك 
نظير قول القائل: قال الحائط فمال» ولا قول هنالك. وإنما ذلك حبر عن ميل 
الحائط. قيل هم: أ فتجيزون للمخبر عن ا حائط بلميل أن يقول: إنما قول 
الحائط إذا أراد أن يكيل أن يقول هكذا فیمیل؟. فان اُجازوا ذلك حرجوا من 
معروف کلام العرب» وخالفوا منطقها وما يعرف في لسانها. ون قالوا: ذلك 
غير جائزء قيل هم: إن الله تعالى ذكره أحبرهم عن نفسه أن قوله للشيء إذا 
أراده أن يقول له: کر فیکون فأعلم عباده قوله الذي يكون به الشيء 
ووصفه ووكده» وذلك عندكم غير جائز في العبارة عما لا كلام له ولا بیان 
في مثل قول القائل: قال الحائط فمال. فکیف ۸ يعلموا بذلك فرق ما بين 
معنى قول الله: < وَإِذَا قَصَىْ أنرًا فَإنمَا يَقُولُ له كن فَيَكُونُ 4 وقول القائل: قال 
الحائط فمال؟)0©. 

ولذا فان الأمر من الله سبحانه وتعالى على الحقيقة» ولا ججاز فيه ألبتة 


والله أعلم. 


)۱( جامع البیان ۵٩/۱‏ ۵. 
(۲) تأویل مشکل القرآن/۰۱۱۱ وجامع البیان۵۵۹/۱. 
(۳) حامع البیان۵۵۸/۱. 

- ۹ء - 


۱- الاستعارة في ختم الله كك وطبعه على القلوب والأسماع. 

في قول الله سبحانه وتعالل: ‏ حَتَمَ آله على فلوبهم وَعَلیٰ سمیهن وعل 
تصرهم َو ۱4 وقوله سبحانه وتعالى: ۾ وحم على قلویکم 4 وقوله 
سبحانه: وريت من درل موه نه وَأَصْلَه آل عل علم وحم عل سوه وقلبه» 
وَجَعَلَ عَلیٰ بَصَرِو غِسَوَةٌ 4» وقوله تعالى: < أولتبلك اليرت طَبَعْ آله عن 
لویهز وَسَمْعِهِم واتضریج 4 وقوله تعالى: ( كلا بل وان عل فویم ما كاثوا 
یسیون ۳ وقوله: وَجَعَلئا عل ويم كه أن هو 4" وقوله عز وحل: 
( وَجَعَلَا من بين یدیم سا وین خلفهم سا اسهم فَهُمْ لا يب يُبَصِرُونَ 4 
وقوله عز وحل: ط ام على فلوب أَفَفَالّهَآ4” . 

قال ابن أبي الاصبع في توجيه آية البقرة: (إن ألفاظ هذه الآية ومعناها مثال 
بحازي أتي به لتتبين به حقيقة معنى مراد لأنه لما كان هؤلاء الخبر عنهم 
بذلك لا ينتفعون ما يسمعون من الزواحرء ولا يرتدعون عا يشاهدون من 
الآيات» كان امتناعهم من ذلك بختم وغشاوة حالا بينهم وبين ما يسمعون 


)١(‏ البقرة:لا. 
(۲) الأنعام:٤٦.‏ 
)٣(‏ الحانية:7. 

(4) النحل:۱۰۸. 
(ه) المطففين:٤١.‏ 
(1) الاسراء:۱. 
(۷) یس:۹. 

(۸) ممد:) ۲. 


- و ات 


وما يبصرون وما يعتقدونء إذ لو لم يحل بينهم وبين الانتفاع بهذه الجوارح 
لسمعوا وأبصروا وعقلواء وقد جعل بعض الناس الحبسة في اللسان ختمًا عليه 
قال الشاعر(): 
حم الله عَلَى لسان غُذافر ‏ خْمّا فليس عَلَى الکلام بقادر 
وإذا اراد الط لت لِسَائَهُ لحم يُحَرَكَةهُ لص ر افر 
ویجوز أن تضرب الحملة مثلاً لصفة أحواهم؛ كقوهم: سال بهم الوادي: 
إذا هلكواء وطارت بفلان العنقاء: إذا أطال الغيبة» وليس للوادي ولا للعنقاء 
فعل في هلاك أحدء ولا في طول غيبته» وإنما هو تمثيل مثلت به حال امالك 
والغائب» ويجوز أن يكون من باب قولهم: فلان بحبول على الخير» أي هو 
مخلوق من طينته» مبالغة في ثباته على ذلك الوصف. فتقدر هاهنا أداة تشبيه» 
كأنهم ثباتهم على الضلال .منزلة من حلق الله قلوبهم أغتامًا حالية عن الفطن 
كقلوب البهائم ولذلك قال سبحانه: « إن هم كالأتعم ۳۳4 . 
وقال العز بن عبد السلام موجها آيات البقرة والأنعام والنحل واطاثية 
والمطففين: (لا كان الختم والطبع على أوعية الأشياء مانعين من حروج ما في 
الظروف شبه ما عنع من خروج الكفر والضلال من القلوب» وماعنع من 
فهم دلالة السموعات والمبصرات» هما بمنع من حروج ا حفوظات المخزونات» 


u. : - e‏ . رده 
وكذلك الرين... والرین أشد من الطبع؛ وهذا من بحاز تشبيه العاني با معاني) ٠‏ 


)١(‏ الم آجد له ذكرًا سوى أن نسبه الزمخشري في الکشاف ۰۷/۱ إلى بعض المازنيين. 
)٢(‏ الفرقان: 44. 

(۲) بدیم القرآن/٦۸۷-۸.‏ 

ری از القرآن/۳۲۰. 


— 0,4 


وقال في آية محمد: (شبه قلوبهم بالخزائن» وشبه موانع خروحها من 
القلوب بأقفال على حزائن تمنع من إحراج ما فيهاء وهذا تصريح بأن الله تعالى 
هو الذي منعهم الإيمان .مما خلق في قلوبهم من موانعه وأضداده» وهذا من جاز 
تشبيه المعاني بالأحرام)”". 

أما الطيي فوجه آية البقرة على الاستعارة المكنية فقال: (شبه قلوبهم بأن 
لا تقبل ا حق بالشيء الموثوق المختومء ثم أثبت ھا الختم)”". 

ثم قال: (ولك أن تعد قوله تعالى: « حََم اَل عل لوهم 4 الآية على رأينا 
من الباب» بأن یجعل "حتم" استعارة ل”حلق“ بعد تشبيه خلق الله الکفر فيهم 
بالختم على الشيء والجامع شدة تمكن هذه الصفة أو شبه عدم نفوذ الحق في 
قلوبهم با عم 

ثم قال ایض موجه الاية على الاستعارة التمثيلية: (ولك أن تضم قوله 
تعالى: « حََمَ آله على فلوبهم 4 ال قوله: « وة 4 إلى هذاء بأن تمشل قلوبهم 
حيث ۸ يستنفعوا بها في الأغراض الدينية الى کلفوا بها بأشياء محققة ضرب 
حجاز بينها وبين الاستنفاع بها بالختم والتغطية). 

وقال في موضع آحر: (ولك أن تقيس عليه قوله تعالى: « حَتَمَ الله على 
ُلُوبهِةِ 4 على أصول المعتزلة» بأن تضرب ا لحملة كما هي مثلاء مثلت حال 


)١(‏ المصدر السابق/۳۲۲. 

(۲) التبيان للطيبي ۳۰4/۱. 
۳) المصدر السابق ."٠5/١‏ 
(4:) المصدر السابق ۰۳۱۰/۱ 


- 1و م - 


جا _ 
جى سے ایج 
نت ات «رومسصى 


قلوبهم فیما كانت عليه من التجاثي عن ال حق بحال قلوب مفروضة ختم الله 
عليها حتى لا تعي شیفاء ولا تفقه» كقلوب البهائم)”". 

وقال العلوي موجها آية الحاثية: (مٹل الله تعالى حال من انقاد واه 
واستولى عليه سلطانه» حتى صار عقله موطوءًا بقدم اموی» وحعل في إسار 
الذل» وربقة الملكة وحصل غالبا عليه في جميع أحواله مطيعًا له في كل أمورهء 
بحال من له له يعبده» ويطيعه في جميع أوامره ونواهيه» ثم لما علم الله تعالى من 
حاله ما ذكرناه أضله بترك الألطاف الخفية على علم باستحقاقه للخذلان 
لاعراضه. ومثلت حالته فيما صار إليه من الخذلان بسلب الألطاف» بحال من 
ختم على ممعه» وقلبه» وحعل على بصره غشاوة» في النكوص والتمرد عن 
الهدى» وسلوك جانب الغي» و ركوب غارب البغي» فمن هذه حاله لا برجی 
صلاحه» فهكذا حال من ساعد هواه وكان مطيعًا له في الأمور كلهاء ومن 
التمثيل الرائق قوله تعالى: $ وَجَعَلَا على فلوم اه أن یه 4 وقوله: جع 
ین بن ايوم دا وین حلفهم سا ایهم هم لا تون 4 فهم لإعراضهم 
عن الدین» واصرارهم على الخالفة لما حاء به الرسول ب وبلو غ الغاية في 
الصد والنكوصء مثلون بحال من حعل على قلبه کنان فهو لا يفقه ما يقال له 
ولا يرعوي لقبوله» وبحال من ضرب بینه وبين مراده بسد من بين یدیه ومن 
خلفه» فهو لا يهتدي الیه» ولا عکنه الوصول إلى بغيته بحال)”' وما ذکره في 
توجيه آية الحاثیة ذكر مثله في آية البقرة(". 


۳۱۰/۱ الصدر السابق‎ )١9 


(۲) الطراز/ه۲۰. 
(۳) الصدر السابق/۵۹. 


بت ۲ مق - 


وهذه التوحيهات البلاغية للآيات متعلقة بالمسألة العقدية ”قدرة العباد على 
آفعاهمگ ولذا حاءعت توجيهات البلاغيين لتلك الآيات القرآنیة مقررة لمذاهبهم 
العقدية في المسألة» ویتبین ذلك في مثل قول الطيي: (ولك أن تعد قوله تعالى: 
«حتَم له عل فلوبهم 4 الآية على رأینا...)ء وقوله: (ولك أن تقیس عليه قوله 
تعالى: « نع ويم 4 على أصول المعتزلة...)» وكذا قول العز: (وهذا 
تصريح بأن الله تعالى هو الذي منعهم الایعان يما حلق في قلوبهم من موانعه 
وأضداده)» وهو بهذا التوجيه یستدل على مذهبه ويرد على مخالفيه» والعلوي 
يقرر بوضوح عقيدته الاعتزالية في توجيهاته. 

ولكي ندرك حقيقة هذه التوحیهات البلاغية وما تنطوي عليه من نصرة 
للمذهب العقديء ورد على المخالفين له فإننا نعرض باختصار للمسألة 
العقدية المتعلقة بتلك الآيات وال أوحبت هذه التوحيهات» وهي مسألة ضل 
فيها طوائف عديدة أبرزها اجحبرية والقدرية. 

وقد ذهبت ”الحبرية“ -ومنهم: الجهمية- إلى أن العباد جبورون على 
أعمالهمء لا قدرة لهم ولا إرادة ولا احتيار» والله وحده هو خالق أفعال العباده 
وأعماههم إنما تنسب إليهم بجحارًا. 

وذهبت ”القدرية“ - وأبرزهم المعتزلة- إلى أن أفعال العباد ليست مخلوقة 
لله وإنما العباد هم الخالقون لهاء وهم إرادة وقدرة مستقلة عن إرادة الله 
وقدرته» ولذلك فان کل ما ورد من أفعال العباد مضافا إلى الله فانه بحمل على 
ابحاز ويؤول» ومن ذلك: الإضلال فإنهم يؤولونه بتسمية الضالين والحكم 
عليهم بالضلال» أو ۔معنی أنه ينسبهم إلى الضلالء أو .ععنى أنه یخذھم .عنعهم 
الألطاف والتوفيق والتسديد والتأييد الذي يفعله بالومنین أو معنى أنه يهلكهم 


اج و © لد 


عقوبة هم على كفرهم» يقول القاضي عبد ا حبار: (إنا نما ننكر أن يضل تعالی 
عن الدين بخلق الكفر والعاصي وإرادتهاء كما ننكر أن يأمر بها ويرغب فيهاء 
ولا ننكر أن یضل من استحق الضلال بكفره وفسقه... ونقول: إنه يضل من 
استحق العقاب بالمعاقبة» وبأن يعدل بهم عن طريق ا نة وبأن لا يفعل بهم من 
الألطاف ما ينفعهم» ولا نقول: إنه يضل عن الدين بأن يخلق الضلال فيهم)”". 

وقد توسط أهل السنة والجماعة في هذه المسألة بين الحبرية والقدرية 
فجاءوا بالمنهج الحق فذهبوا إلى أن الله خالق أفعال العبادء والعباد فاعلون 
حقيقة» ولهم قدرة على أعماهم» وهم إرادة» لكنها خاضعة لمشيئة الله وإرادته 
فهو خالقهم وخالق قدرتهم وإرادتهم كما قال تعالى: « لمن شاء ینک أ أن 
سم وچ وما تشآمون ال أن با يَشَآء آله رن لمیر 4 . 

وقد وافق جمهور الأشاعرة قول أهل السنة في أن الله حالق أفعال العباد؛ 
لكنهم مالوا إلى ا حبریة وحاءوا بنظرية الكسبء الي أشير إليها سابقا في 
الحديث عن المحاز العقلي. 

وقد استدل ”الحبرية“ - من ضمن ما استدلوا به- بالآيات السابقة الي 
تدل على أن الله تعالى عتم على القلوب فلا يصل إليها الإبمان» فإذا كان الله 
هو الذي يختم ويطبع على القلوب فإن الله منعهم من الإيمان» وحال بينهم 
وبينه» وقد أمرهم به فالعباد بحبورون ولا إرادة هم'". 


ری تنزيه القرآن/5١.‏ وانظر: كتاب العدل والتوحید/۱۱۹-۱۱۳ ء وانقاذ البشر/مة 3 
وتأويل مشکل القرآن/۱۳۱-۱۲۳ ومفهوم العدل/۳۰۳. وانظر في المسالة: القضاء 
والقدر/۲ ۰۳۰ وموقف ابن تيمية من الأشاعرة۱۳۳۳/۳. 

(۲) التكرير: ۲۹-۲۸ 

(۳) انظر : القضاء والقدر/۳۳۰. 


ي م 86 = 


ولا دليل للجيرية في هذه الآيات لأن الختم والطبع لم يكن ابتدای وإنما 
كان عقوبة هم على إعراضهم بعد إنذارهم» وحزاء على كفرهم باق بعد أن 
عرفوه؛ وكفرهم قبل الختم لم يكن عن ختم وطبع» بل كان باختیار منهم» ولو 
كان كل كافر مختوم القلب ۸ يهتد كافر قط ولذا قال الله تعالى: « فَلَمًا رَاعُوَأ 
راغ الله وم" وله لا دی الق َم آلْفَسِقِينَ 4 "» وقال: « وَمَن أَظْلَمُ من در 
ایب ریب فعض عا وئیی ما دمت یداه ئا جَعَلَا عى فلویهم اة أن 
و 4( وقال: ( گلا بل ران عل ہم ما کنو ییون . 

ما رأى العترلة القدرية أن هذه الآيات فيها حجة لمن يرى أن الله حالق 
لافعال العباد أولوها عدة تأويلات لتوافق رأيهم قي أن الله لا يخلق أفعال العبا 
وإنما هم الخالقون لماء وقد قال جعفر بن مبشر العتزليی"*: (اعلم أنه لا يجوز 
على أحكم الحاكمين أن يأمر .مكرمة ثم يحول دونهاء ولا أن ينهى عن قاذورة 
ثم يدل فيهاء وتأول الآيات بعد هذا كيف شعت)" وقد أعمل المعتزلة في 
هذه الآيات التأويل مستخدمين ما يستطيعون من أدوات تسعفهم في تأويلهم؛ 
ووحدوا في ا حاز لهم بغية» وقد ذكر الزمخشري وغيره من المعتزلة آوجها عدة 


(۱) الصف: ه. 

(۲) الکهف: اه. 

(۲) انظر: شفاء العلیل ۲۷۹/۱ و۲۹۰ 

)٤(‏ آبو محمد جعفر بن مبشر الثقفي» متکلم معتزلي» فقیه بليغ» قال الذهي: (كان مع 
بدعته یوصف بزهد وتأله وعفة. وله تصانيف جمة» وتبحر ‏ العلوم)» قوفي سنة 
(۶ ۲۳ه). انظر: سير أعلام النبلاء: 1٩/۱‏ ۵. 

)٥(‏ طبقات العتزلة/۷۰. 


5 و ۵ س 


في توجيه الآية وتأویلها منها: أن يكون الختم مسندًا إلى اسم الله على سبيل 
المجازء وهو لغيره حقيقةء فالشيطان هو الخاتم في الحقيقة أو الكافر؛ إلا أن الله 
سبحانه لما كان هو الذي أقدره ومکنه أسند إليه الختم كما يسند الفعل إلى 
السبب. ومنها: أن الاعراض عن الحق لفرط تمكنه من القلوب وثبات قدمه 
فيها حتى صار سجية وطبعًا شبه بالوصف ا ےلقی المحبول عليه"”. ومنها: أن 


00 


00 


(٢۴) 


انظر: متشابه القرآن/1ه» والکشاف للزخشري ۱-5۵۷/۱ وانظر كذلك: الجامع 
لأحكام القرآن۱۳۰/۱ء ومحاسن التأویل4۱/۲. وقد ذكر ابن القیم تأويلات القدرية 
وأحاب عنها إحابة شافية بإذن الله في شفاء العلیل۹/۱٦۲ْ-۲۸۸ء‏ وانظر: الانتصار في 
الرد على العترلة۳۱۸-۳۲۱۱/۲. 
قال ابن القيم في شفاء العلیل۲۸۳/۱: : (قال أهل السنة والعدل: هذا الكلام فيه حق 
وباطلء فلا يقبل مطلقًا ولا يرد مطلقاء فقولكم: إن الله سبحانه أقدر الكافر والشيطان 
على الطبع والختم كلام باطل» فإنه لم يقدره إلا على التتزيين والوسوسة والدعوة إلى 
الکفر» ولم يقدره على حلق ذلك في قلب العبد ألبتة» وهو أقل من ذلك وأعجز.. 
فمقدور الشيطان أن يدعو العبد إلى فعل الأسباب الي إذا فعلها ختم الله على قلبه 
وسمعه وطبع عليه» كما يدعوه إلى الأسباب الي إذا فعلها عاقبه الله بالنار» فعقابه بالنار 
كعقابه بالختم والطبع» وأسباب العقاب فعله» وتزيينها وتحسينها فعل الشیطان, والجميع 
مخلوق لله. وأما ما في هذا الكلام من الحق فهو أن الله سبحانه أقدر العبد على الفعل 
الذي أوجب الطبع والختم على قلبه, فلولا إقدار الله له على ذلك لم یفعله وهذا حق؛ 
لکن القدرية لم توف هذا الموضوع حقه وقالت: أقدره قدرة تصلح للضدین, فكان 
فعل أحدهما باختياره ومشیفته ال لا تدحل تحت مقدور الربء وان دحلت قدرته 
الصالحة هما تحت مقدروه سبحانه فمشيئته واختبارہ وفعله غير واقع تحت مقدور 
الرب» وهذا من أبطل الباطل» فان كل ما سواه تعالى خلوق له؛ داحل تحت قدرته» 
واقع عشيئته» فلو لم يشأ لم یکن). ۱ 
قال ابن القيم في شفاء العلیل ۲۷۸/۱ بعد أن ذكر هذا التوجیه: (ولعمر الّه» إن الذي 
قاله هؤلاء حقه أكثر من باطله. وصحيحه أكثر من سقيمه» ولكن ۸ يرفوه حقه 
وعظموا الله من جهة» وأخلوا بتغظيمه من جهة, فعظموه بتنزيهه عن الظلم وعلاف 
الحكمة» وأخلوا بتعظيمه من جهة التوحيد وكمال القدرة ونفوذ المشيئة) ثم بين رحمه 
الله ما أجمله في وجهي الصحة والبطلان. 


-۷۵۸۰۰,ج — 


تكون جملة: حتم الله على قلوبهم وأمثالهاء مضروبة مثلاً لمن أعرض عن الحق» 
كقوهم: سال به الوادي؛ لمن هلك» و: طارت به العنقاء؛ لمن أطال الغيبةء 
وليس للوادي ولا للعنقاء عمل في هلاكه ولا في طول غيبته» فكذلك ليس لله 
عز وحل فعل في تحافي القلوب عن الحق. ومنها: أن الكفار لما كانوا على 
القطع والبت من لا يؤمن ولا تغينٍ عنهم الآيات والنذر» ۸ يبق طريق لإبمانهم 
بعد الطوع والاختیار إلا القسر والا ما ثم لم يفعل الله ذلك لغلا ينتقض 
الغرض في التكليف» عبر عن ترك القسر والإلحاء با حتم'''. ومنها: أن يكون 
حكاية لما كان الكفرة يقولونه» تهكمًا بهم» من مثل قوهم: قلوبنا في أكنة ما 
تدعونا إليه» وفي آذاننا وقر» ومن بیننا وبينك ححاب"؟. ومنها: أن الختم 


)١(‏ قال ابن القيم و في شفاء العلیل۲۸۰/۱: (قال أهل السنة: هذا كلام باطل» فانه سبحانه 
قادر على أن يخلق فيهم مشينة الإبمان وإرادته وعبته » فيؤمنون بغير قسر ولا إلخاء » بل 
يمان اعتیار وطاعة كما قال تعالى: « ولو شاء رل من من فى الأزض ڪهم ییا 4 
[یونس: ۹۹]؛ ولعان القسر والإلحاء لا يسمى إعانا وغذا یمن الناس كلهم يوم 
القيامة» ولا یسمی ذلك إعائًا؛ لأنه عن إ حاء واضطرار» وقال تعالى: « وَلَر نا لیا کل 
تفس هَدَهًا 4 [السجدة: ۲۱۳ وما يحصل للنفوس من العرفة والتصديق بطريق الا حاء 
والاضطرار والقسر لا يسمى هدی, وكذلك قوله: $ ألم ايقس اليرت ٤‏ امَلوا أن لو 
يَسَآءٌ الہ دى أَلنَّاس جیگ 4 [الرعد: »]7١‏ فقولكم: ۸ يبق طريق إلى الإبمان إلا بالقسر 
باطل» فإنه بقي إلى إعانهم طريق لم يرهم الله إياه» وهو مشینته وتوفيقه وإلمامه وإمالة 
قلوبهم إلى افدی وإقامتها على الصراط المستقيم» وذلك أمر لا يعجز عنه رب كل 
شيء ومليكه؛ بل هو القادر عليه كقدرته على خلق ذواتهم وصفاتهم وذراتهم» ولكن 
منعهم ذلك لحكمته وعدله فيهم» وعدم استحقاقهم وأهليتهم لبذل ذلك لهم کما منع 
السفل خخصائص العلو ومنع ا حار حصائص البارد» ومنع الخبيث خصائص الطیب؛ ولا 
يقال: فلم فعل هذا؟ فان ذلك من لوازم ملكه وربوبیته» ومن مقتضيات أسمائه وصفاته). 

(۲) ليس ف الایات ما يدل على هذا التوجيه البعيد. 


— پم ات 


علامة علم بها على قلوبهم؛ لتعرف الملائكة أنهم من أهل الذم والکفر(. 
ومنها: أن الختم ونحوه لا يراد به الفعلء وإنما المراد به: التسمية والحكم 
والاخبار بأنهم لا یومنون"؟. و کل هذه تأويلات باطلة وجه بها المعتزلة هربًا 
من القول بنسبة الأفعال إلى الله حقيقة» بناء على مذهبهم في خلق أفعال العباد. 


ومن خلال ما سبق ندرك أن ما وجه به البلاغيون آيات الختم إنما هو نابع 


من مقرراتهم العقدية» فالعلوي يقرر في توجيهه عقيدة المعتزلة: فالكافر لم يختم 
على قلبه حقيقة وإنما نزل منزلة من ختم على قلبه وسمعه واستعير ال ختم 


(١) 


0") 


هذا ما لا بد له من دليل يثبته؛ لأنه ما لا يعلم إلا من طريق الوحي؛ قال ابن أبي ا خیر 
العمراني في الانتصار في الرد على المعتزلة القدرية الأشرار۳1۲/۲: (حمل الطبع والختم 
على القلوب على العلامة عليها من التأويل الذي قال الله تعالى: $ أبيقاء آلفنتة وانیفاء 
تَأُوِيلِ 4 [آل عمران: ۷]» ومن الجدل في الدين بغير علم ولا هدى ولا كتاب منير؛ 
لأنه لا دليل على ذلك في لغة العرب» ولا في الشرع) ثم فصل في بطلان هذا التوجیه. 
قال القرطي في تفسیره۱۳۱/۱: (فإن قالوا: إن معنى الختم والطبع والغشاوة: التسمية 
والحكم والاخبار بأنهم لا يؤمنون» لا الفعل. قلنا: هذا فاسد؛ لأن حقیقة الختم والطبع 
إنما هو فعل ما يصير به القلب مطبوعا مختومّاء لا جوز أن تكون حقيقته التسمية 
والحكم» ألا ترى أنه إذا قيل: فلان طبع الكتاب وختمه. كان حقيقة أنه فعل ما صار به 
الكتاب مطبوعًا ومختومّاء لا التسمية والحكم. هذا ما لا حلاف فيه بين أهل اللغة» ولگن 
الأمة مجمعة على أن الله تعالى قد وصف نفسه بالختم والطبع على قلوب الكافرين جازاة 
لكفرهم... وأجمعت الأمة على أن الطبع والختم على قلوبهم من جهة البي از 
والملائكة والمؤمنين ممتنع» فلو كان الختم والطبع هو التسمية والحكم لما امتنع من ذلك 
الأنبياء والومنون؛ لأنهم كلهم يسمون الكفار بأنهم مطبوع على قلوبهم وأنهم مختوم 
علیھاء وأنهم في ضلال لا يؤمنون» ويحكمون عليهم بذلك. فثبت أن الختم والطیع هر 
معنی غير التسمية والحكم). 
0٩ -‏ - 


للاضلال وما الإضلال الا الخذلان بسلب الألطاف كما هو تأويل 
المعتزلة-» وليس من الله ختم ولا فعل في العبد. وابن أبي الإصبع أفاد من 
الزخشري في توجيهه للآية» وهو توجيه متأثر برأي المعتزلة» وإن كان هو ليس 
منهم. وأما الطيي فهو مرة يخالف العتزلة حين يعد ا ختم مستعارا للخلق”", 
ومرات أحر يتابع الزمخشري في توجيهه؛ أو على أقل الأحوال يعرض توحیه 
المعتزلة دون أي تعقیب(؟. وأما العز بن عبد السلام فإنه يخالف بتوحيهه تو حيه 
المعتزلة؛ بل ويبين دلالة الآيات على ما يعتقده لما قال: (وهذا تصريح بأن الله 
تعالى هو الذي منعهم الإيمان ما حلق في قلوبهم من موانعه وأضداده)» وهذا 
الكلام لا يتبين فيه موافقة أهل السنة أو الحبرية» فهل المنع وقع ابتدای أو كان 
عقوبة؟ لم يصرح بذلك» وان كان العز من الأشاعرة الذين يؤول قوم في 
المسألة السابقة إلى اج حبر. 

وبعد» فهل أفعال الختم في الآيات مسندة إلى الله حقيقة» أو بحازا؟ 

القول ا حق الموافق منهج أهل السنة وابحماعة في أفعال الله وأفعال العباد أن 
الأفعال مسندة إلى الله تعالى على ا حقیقة ولا بجاز فيها بوجه من الوحوه فال 
سبحانه وتعالى هو الذي يختم ويطبع ونع ويضلء والعبد هو الذي فعل بإرادته 
واختیارہ من الضلال ما وجب فعل الله فيه» وليس للشيطان ولا للكافر قدرة 
على فعل الختم والطبع» بل الشيطان منه الوسوسة والتزيين» والكافر منه فعل 
أسباب العقوبق وكلها خلق لله تعالى» قال ابن القيم عن أفعال الكفار ال 
استوحبوا بها عقوبة الختم: (أفعاهم القبيحة لا تنسب إلى الله سبحانه؛ وإنما 


.۳۰۱/۱ التبيان للطيي‎ )١( 
الصدر نفسه ۳۱۰/۱ و۰۳۱۱‎ )۲( 


- ۵ = 


هي منسوبة إليهم» والمنسوب إليه سبحانه أفعاله الحسنة الجميلة المتضمنة 
للغايات المحمودة والحكم ا مطلوبةء فا تم والطبع والقفل والاضلال أفعال 
حسنة من الله وضعها ف أليق الواضع بهاء إذ لا يليق بذلك امحل الخبيث 
غيرهاء والشرك والكفر والمعاصي والظلم أفعاهم القبيحة الي لا تنسب إلى الله 
سبحانه فعلاء وان نسبت إليه خلقاء فخلقها غيرهاء والخلق غير المخلوق» 
والفعل غير المفعول؛ والقضاء غير القضي, والقدر غير القدور)". ثم إنه 
يشترط لصرف الكلام عن حقيقته إلى بحازه قرينة تمنع من إرادة الحقيقة وتعین 
العنی المراد» وليس في الآيات من القرائن ما يدل على حلاف الحقيقة الظاهرة» 
أعلم. 
وإذا كان إسناد أفعال الختم إلى الله كك على الحقيقة فهل هذه الأفعال 
حارية على الحقيقة أو أنها بحاز كما وحهها البلاغيون ؟ 
وليعلم أن القول با حاز في الختم لا يقتضي القول باحاز في إسناده إلى الله 
كلك فليتنبه» وتوجيهات البلاغيين ترتكز علئ القول بالمجاز في الختم» وليس هو 
كذلك بل هو حقيقة قرره الله في آيات عديدة بلفظه أو .ععناه» فمن ذلك: 
-١‏ الختم» كما قال سبحانه تعالى: « حَتَمَ له عل قلوبهم وَعَلْ سَمْعِهِمَ 4) 
وقال: « وَحَمَ عن قلویکم 4. 
-٢‏ والطبع كما قال سبحانه وتعالى: ط وَقَوْلِهِرْ فلوبتا عل بل طبع أله علي 
بکفرهم 74 وقال: ط وَتَطَبَعْ على قُلُوبِم نهر لا يَسَمَعُورت 4 . 
۳- والرين» كما قال سبحانه: وکل بل زان عل وہ ما انوا یکیبُونَ 4. 


2 


وا 


(۱) شفاء العلیل۲۸۵/۱. 
(۲) النساء: ۱6۵. 
(۳) الأعراف: ٠‏ 
- و ات 


.4 والأكنة» كما قال سبحانه: « وَجَعَلنَا عل فلوم اة أن يفقهوه‎ -٤ 
ه- والقفل» كما قال سبحانه: ۴ فلا يَتَدَبَرُونَ الْقَرَءَانَ آمر على قلوب‎ 
ال 4( وغيرها"".‎ 

قال ابن فارس: (آما الختم وهو الطبع على الشيء...)؟ وقال الزحاج: 
(معنی ختم في اللغة وطبع معنی واحد» وهو التغطية على الشيء والاستیثاق 
من أن لا یدخله شيء» كما قال عز وحل: ط ام عَلیٰ قلوب أَفْمَالَهَآ )۳ . 

ولیس في الایات من القرائن ما يدل على حلاف الحقيقة ويعين القول 
باحاز, بل قد ورد الخبر عن رسول اللہ يلما يؤيد الحقيقة ويصححهاء كما 
روى أبو هريرة 5ه قال: قال رسول الله يل «إن المؤمن إذا آذنب كانت 
نكتة سوداء في قلبه» فان تاب ونزع واستغفر صقل قلبه. وان زاد زادت, 
حتى يعلو قلبه ذاك الرین الذي ذكر الله عز وجل في القرآن: كلا بل ان 
عَلىْ قُلُوم ما وا يكيسبُونَ 4 . 


(۱) محمد: 55. 
(۲) انظر: شفاء العلیل ۲۹۱/۱ والجامع لأحكام القرآن ۰۱۳۰/۱ وجناية التأويل 
الفاسد/۲۲۷. 


(۳) مقاییس اللغة۲:۵/۲ مادة (خ ت م). 

(4) معاني القرآن۸۲/۱. 

(ه) أحرحه أحمد (۷۹۳۹2-۲۹۷/۷) والرمذي (ح٣۳۳۳)‏ وابن ماجه (ح4۲۲4) 
وا حاکم (0۱۷/۲). وقال التزمذي: (هذا حدیث حسن صحیح)» وقال الحاكم: (هذا 
حدیث صحیح على شرط مسلم) ووافقه الذهي» وصححه أحمد شاکر في تحقیق السند 
(ح۷۹۳۹). 

۱۲ - 


وهذا ما ذهب إليه ابن جریر الطبري حيث قال: (فان قال لنا قائل: 
وكيف يختم على القلوب. وافا الختم طبع على الأوعية والظروف والغلف؟ 
قيل: فإن قلوب العباد أوعية لما أودعت من العلوم» وظروف لما جعل فيها من 
المعارف بالأمورء فمعنى الختم عليها وعلى الأسماع... نظير معنى الختم على 
سائر الأوعية والظروف) وبعد أن أورد بعض الأقوال في ال ختم ومنها قول 
العتزلة قال: (والحق في ذلك عندي ما صح بنظيره الخبر عن رسول الله 
كد ..) وساق الحديث السابق» ثم قال: (فأخبر أن الذنوب إذا تتابعت على 
القلوب أغلقتهاء وإذا أغلقتها آتاها حینغذ الختم من قبل الله عز وحل والطسع» 
فلا يكون للإمان إليها مسلك» ولا للكفر منها مخلص؛ فذلك هو الطبع وا تم 
الذي ذكره الله تبارك وتعا ی في قوله: و حَتم آله على قرو وعل مَنَعهۃٌ وَعَلٌ 
ابص رهم غِشّوَةٌ4 نظير الطبع واشتم على ما تدركه الأبصار من الأوعية 
والظروفء الي لا يوصل إلى ما فيها إلا بفض ذلك عنهاء ثم حلهاء فكذلك 
لا يصل الإبمان إلى قلوب من وصف الله أنه حتم على قلوبهم إلا بعد فضه 
خاتمه وحله رباطه عنها)'» والله أعلم. 


(۱) جامع البیان ٥٤/١‏ ١ء‏ وانظر: شفاء العلیل۲۹۲/۱. 
- 6۱۳ 


۔ 
چ کر 


رتم 
جی یی جںی 
ھک دجن زو یی 
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ہے جی تھے 
۰ ۳۹ ۰ 
البحث الثالث : الكناية 


الكناية في اللغة تأتي معان منها: السترء وما يقابل الصار حة(. 

وأما في اصطلاح البلاغیین فهي -كما عرفها الخطيب القزوییٰ- (لفظ 
أريد به لازم معناه مع حواز إرادة معناه حینقذ)(. 

واحتلف البلاغيون في علاقة الكناية بالحقيقة أو المجازء» وقد لخص 
السیوطی(" هذه المسألة فقال: ( فيها أربعة مذاهب: 

أحدها: أنها حقیقة قال ابن عبد السلام: وهو الظاهر؛ لأنها استعملت 
فيما وضعت له وأريد بها الدلالة على غیره؟. 

الثايی: أنها جاز. 

الثالث: آنها لا حقيقة ولا بجاز» والیه ذهب صاحب التلحیص لنعه في 
احاز أن يراد العنی الحقيقي مع ا حازي؛ وتحويزه ذلك فیها. 

الرابع: وهو اختيار تقي الدين السبكي؛ أنها تنقسم إلى حقيقة وجاز؛ فان 
استعملت اللفظ في معناه مرادًا منه لازم المعنى أيضًا فهو حقيقة وان لم يرد 
المعنى بل عبر بالملزوم عن اللازم فهو بجاز لاستعماله في غير ما وضع له). 


(۱) انظر: معجم مقاييس اللغةه/۱۳۹ والنهاية في غريب الحديث 2507/4 ولسان العرب 
۰ والكليات/١٦۷»‏ ومعجم المصطلحات البلاغية۳/ ۱۰. 

(۲) الإيضاح/455. 0 

5) ابو الفضل عبد الرحمن بن أبي بكر بن حمدء الملقب: حلال الدين السيوطي علامة 
مشارك في آنواع من العلوم» من علماء الشافعیةء وكان كثير التصنيف في الفنون 
المحتلفة» ولد سنة (۹٤۸ه)‏ وتوفي سنة (۱۱٩ه).‏ انظر: الأعلام۳۰۱/۳ ومعجم 
الولفین ۸۲/۲. 

(4) انظر: بحاز القرآن/۲۹۳. 

- هزه - 


قال السيوطي: (والحاصل أن الحقيقة منها أن يستعمل اللفظ فيما وضع له 
ليفيد غير ما وضع له واحاز منها أن يريد به غير موضوعه استعمالاً 
وإفادة)”'". 

ويقسم البلاغيون الكناية إلى ثلاثة أقسام: كناية عن صفة» أو عن 
موصوف» أو عن نسبة الصفة إلى الموصوف. كما يقسمونها إلى تعريض 
وتلويح وإشارة ولعاء ورمزء أو إلى قريبة وبعيدة» وظاهرة وحفية. 

وذكر بدر الدين بن مالك أنه لا يترك التصريح بالشيء إلى الكناية عنه في 
بليغ الكلام إلا لتوحي نكتة کالایضاح أو بيان حال الوصوف. أو مقدار 
حاله» أو القصد إلى المدح» أو الذمء أو الاختصارء أو السترء أو الصيانة» أو 
التعمية والإلغاز» أو التعبير عن الصعب بالسهل أو عن الفاحش بالظاهرء أو 
عن المعنى القبيح باللفظ احسن(. 

وذكر الزركشي من ذلك: التنبيه على عظم القدرة» وفطنة الحاطب» 
وقصد البلاغة» والتنبيه على المصير. وذكروا لذلك أمثلة0 . 

وإذا كان العرب قد حفلوا بهذا الأسلوب البلاغي؛ فإن القرآن الكريم قد 
اشتمل على كثير منه؛ فقد كنى عن الكرم ببسط الیدء وعن البخل بقبضها أو 
غلهاء وعن الندم والتحسر بعض الید» وتقليب الكفين» وعن الاستكبار 


(۱) الاتقان۱۲۰/۳ وانظر: شروح التلخیص 178/4. 
(۲) انظر: شروح التلحیص ۲4۷/4 ومعجم الصطلحات البلاغية ۰۱۰۲/۳ 
(۳) انظر: شروح التلخیص ۲۱۵/4. 
(4) الصباح/۷ع۱. 
(5) البرهان للزركشي ۰۶۱۲/۲ 
0٩٦ -‏ - 


والاعراض بلي الرؤوس» وتصعير الخد» وعن السفيئة بذات الواح 
ودسر.. .وغيرها من الكنايات7". 

وبعد هذه المقدمة التعريفية بأسلوب الكناية نصل إلى مقصودنا في هذا 
البحث فنتساءل: 

هل أفاد البلاغيون وأرباب المذاهب العقدية من أسلوب الكناية لتوحیه 
آيات العقيدة ما يوافق آراءهم العقدية في صفات الله عز وجل وغيرها؟ 

نعم.. لقد أفاد بعض البلاغيين من الأسلوب الكنائي لتوجيه الآية القرآنية 
توحيهًا يوافق العتقد» وإليك الأمثلة: 


)۱( انظر: الصدر السابق» ومن بلاغة النظم القرآني /۳۹۳. 
35-45 01¥ - 


سکس چی دزو ٢ے‏ 


-١‏ الكناية في استواء الله على العرش. 

استشهد ها الطيي والزركشي بقول الله تعالى: « رن على اعرش 
امتویٰ ۱4 . 

وقد آفادا من الزخشري» حیث قال الطيي: (وههنا كناية استتنبطها 
صاحب الکشاف( وقال: هي أن تعمد إلى جلة معناها على حلاف الظاهر 
فتأحذ اخلاصة منها من غير اعتبار مفرداتها بالحقيقة واحاز» فتعبر بها عن 
مقصودك. كما تقول في قوله تعالى: « رن على الْعَرَشٍ أسْتَوَئ 4 انه كناية 
عن الملك؛ فان الاستواء على السرير لا بحصل إلا مع اللك» فجعلوه 
كناية عنم" . 

وكذلك ذكر الز ركشي". 

وذكر أحد الباحثين أن الطيي يسمي هذه الكناية بالكناية الزبدية في 
مواضع من حاشيته على الكشاف وشرحه لمشكاة المصابيحج20. 

وقد قال الطيي بعد أن ذكر کلام الزخشري: (والظاهر أن هذه الكناية 
من نوع الإعام وذكر أن الكناية الإيمائية (عبارة عن أحذ الزبدة من 
بجموع الأشياء التوهمت. 


(۱) طه: ه. 
(۲) يقصد الزمخشري؛ و کلامه في تفسيره: الکشاف ۰۰/۳. 
(۳) التبیان للطيي ۰۳۳۹/۱ 
(4) البرهان للرركشي ١/7‏ 5. 
)٥(‏ الباحث عبد الحميد هنداوي في تحقيقه لكتاب التبيان للطيي ۳۳۹/۱- حاشية 
رقم (۱)» وانظر: الإمام شرف الدين الطيي للباحث نفسه /۰۱۹۸ 
(5) التبيان للطيي ۰۳4۰/۱ 
(۷) فتوح الغيب للطيي» عن الإمام شرف الدين الطيي/۰۳ ۲. 
- ۵۱۸ - 


الاستعارة بالتمثیل)(. 

وقد تعقب الرازي كلام الزمخشري في الاستواء''' فقال: (انا لو فتحنا هذا 
الباب لانفتحت تأويلات الباطنية» فإنهم أيضًا يقولون: المراد من قوله: « فَأَخْلم 
یک 4 الاستغراق في حدمة الله تعالى من غير تصور نعل» وقوله: « تار 
کو را وَسَلَمًا على إِنَرَهِيمَ 4 المراد منه تخليص إبراهيم الث من يد ذلك 
الظا م من غير أن يكون هناك نار وخطاب ألبتة» وكذا القول في كل ما ورد 
في كتاب الله تعالى)9 . 

إلا أن الطيي والزركشي ردا اعتراض الرازي؛ لأن الكناية إنما يصار إليها 
عند عدم إجراء اللفظ على ظاهره؛ بخلاف خلع النعلين ونحوه. 
كما يدل على أنه لا يصح رأي أحد الباحثین بأن (الطيي يقرر ذلك ما على 


.۲٦٢/ ٤حارفألا عروس‎ )۱( 

(۲) ونصه في الکشاف۰۰/۳: رلا كان الاستواء على العرش وهو سرير الملك- ما يردف 
املك جعلوه کناية عن اللك. فقالوا: استوی فلان على العرش» يريدون: ملك» وان لم 
یقعد على السریر ألبتة» وقالوه أيضًا لشهرته في ذلك العنی ومساواته ملك في موداه 
وان كان آشرح وابسط وأدل على صورة الأمر ...) . 

)۳( طه: ۱۲. 

.1٩ الانبیاء:‎ )٤( 

(ه) التفسیر الکبیر۱۰/۸. 

رح التبیان للطيبي ۳۹۰/۱ والبرهان للزركشي ٤۱۹/۲‏ . 

- ۵۱ - 


رأي المعتزلة» وإما بناء على أن الكناية لا تخالف الحقيقة) وإنما لم يصح هذا 
الرأي لأن الطيي يرى أن ”الاستواء على العرش* على غير الحقيقة» وهو 
مستلزم للمحال ظاهرًا كما قال في رده على الرازي”"» ولو أنه يرى حقيقة 
الاستوای ثم ذكر ما يلزم منه ويقتضيه لكان ذلك مقبولگ وأهل السنة 
والجماعة یثبتون الصفة ويثبتون ما تقتضيه من اللوازم الصحيحة”"» وقد سبق 


تقرير حقيقة الاستواء على العرش في مبحث الاستعارة فلیرجع إليه. 


(۱) 
00 
(۲ 


(0 


الباحث عبد الحميد هنداوي في کتابه: الامام شرف الدین الطيي/۲۸۲. 

انظر: التبیان للطيي ۰۳4۰/۱ ۱ ۱ 

انظر: مجموع الفتساوی۰ ۲۰۵/۱ و۳۳4/۱۳ وبدائع الفواکد۱۸۳/۱ والقراعد 
الثلی/۱۱. 

انظر: ٦٢٤‏ من البحت. 


— ۹ = 


۲- الكناية في يمين الله عز وجل وقبضته. 

فيها قول الله تعالى: ‏ وَالْأَرْضُ جمیکا بصن یوم مه وَاَلسَمَوتُ 
مَطویّتٌ بیمیی 4 واستشهد بها الطيي والزركشي متأثرين .منهج 
الزمخشري في توحیه آیات الصفات بالكناية الزبدية -کما یسمیها الطيي-. 

قال الطيي بعد أن ذکر هذه الكناية الق استنبطها الزخشري واستشهد لها 
بآية الاستواء السابق ذکرها: ( و کذا قوله تعای: والازض جَمِيعًا قبضئه یوم 
ساموت نوت پتیییه. 4 فالزبدة هي تصوير عظمته وكنه حلاله 
من غير ذهاب بالقبضة والیمین إلى حهیٍ حقيقة ومجاز)”© 

وكذا قال الزركشي: (إنه كناية عن عظمته وحلالته من غير ذهاب 
بالقبضة واليمين إلى حهتين حقيقة وبجحاز)0". 

وأوردا اعتراض الرازي السابق في آية الاستواء وردا عليه بالجواب السابق نفسه. 

وقال الصفدي: (وهو كناية عن القدرة والاستیلای ولذلك قال: بیمینه» 
دون قوله: في بمينه؛ تحنبًا لإيهام الظرفية الي هي من لوازم الأحسام)“. 

ولا شك أن في هذه التوحيهات نفيًا حقيقة القبضة واليمين» من غير دليل 
على إرادة غير الحقيقة» وقد سبق تقرير الحقيقة فیهماا" فلا كناية في الآيةء 


والله أعلم. 


(۱) الزمر: 1۷. 
(۲) التبيان للطيي ۳۳۹/۱. 
)٣(‏ البرمان للزركشي ۰۱۹/۲ 
)٤(‏ فض الختام/151. 
(5) انظر: 45٠‏ و٤٥‏ من البحث. 
- ۷۲۱ 


۳- الكناية في < ختم الله على القلوب. 
فیها قول الله سبحانه وتعالی: « حَتَمَ الله على قلوبهم وَعَلَى سمیوم 2 
بض رهم شوه ۱4 واستشهد بهذه الآية الطيي في موضعین: 
الأول: في التلويح» وهو نوع من آنواع الكناية» ویعرفه الطيي بأنه (ما 
يشار به إلى الطلوب من بعد مع خفاع) قال: (نع بالبعد أن ینتقل إلى اللزوم 
بوساطة لوازم» وسمي تلویحا لبعد المطلوب). 
قال: (ومنه قوله تعالی: « حَتَم اه عل فلوبهم 4 الآية» على أصول العتزلة» 
فإن الختم والتغطية مشعران بأن الله تعای ۸ یلحتهم وم يقسرهم إلى الإيمان. 
وترك القسر والإلجاء مشعر بأن الامحاء والقسر مقتضى حاهم؛ لأن الترك نما 
كان لثلا ينتقض غرض التکلیف» وإلا كان الحق أن يقسروا لأنه هو الطريق 
إلى إعانهم. و کون القسر والا لماء مقتضى حاهم مشعر بأن الآيات والنذور لا 
تغنى عنهم» والألطاف لا تحدي عليهم. و کون الآيات والألطاف لا یتفعهم 
مشعر بأن ترامی أمرهم في التصميم إلى أقصى غاياته» ومدی نهایاته 
وال أعلم©. 
الثاني: في الكناية الزبدية ال سبق ذكرهاء فبعد أن ذكر استنباط 
چس قال الطمي: (ولك أن تأحذ الزبدة من قوله تعالى: 
حَتَمَ ال على فلوبهم وعلن سَمَعهمْ وَعَل ابص رهم غِسَّوَةٌ4 وهي تصميمهم على 
۳ والإصرار عليهم7©. 


(۱) ابقرة: ۷ 
(۲) التبيان للطيي ۳۲۸/۱. 
(۳) الصدر السابق ۳۲۹/۱ وهذا التوجيه ذکره الزمخشري في تفسیره الکشاف ۰۱۰/۱ 
)٤(‏ التبيان للطيي ۳۶۰/۱. 
- 6۲۲ - 


ویؤخذ على الطيي عرضه لتوجيه المعتزلة دون أن يتعقبه» والمعتزلة 
یوجهون ,عثل هذا التوحیه سواء كان كناية أم بجازًا كما سبق لصرف إسناد 
الختم إلى الله عن حقيقته» لما وجدوا أن في الآية حجة لمن يرى أن الله حالق 
لأفعال العبادء على خلاف ما ذهبوا إليه من أن الله لا يخلق أفعال العباد» وإنما 
هم الخالقون فا. ۱ 

ولیس في الآية ما يدل على أن ا حقیقة غير مرادة لو صح القول بالكناية» 
وما ذکره الطمي من التصمیم على الکفر والاصرار عليه إنما هو سبب نتم الله 
على قلوب الکفار» وقد سبق تقریر حقيقة إسناد ال ختم إلى الله عز وحل» 
فليرجع الیه(» والله أعلم. 


(۱) انظر: ۵۰۰ من البحث. 
۲۳ ی 


6 - الكناية في تعجب الله سبحانه وتعالى. ۱ 

استشهد ها ابن البناء والزركشي بقول الله سبحانه وتعالی: « فَمَآ أصرهم 
على آلثَارٍ 4 وقالا: (أي هم في التمثیل عنزلة التعجب منهم بهذا 
اللعحب)(. ۱ 

وإذا كان الزركشي قد منع إطلاق التعجب في حق الله عز وجل” فلا 
عجب أن يلجأ إلى الكناية لتأويل الصفة» ومع أن لفظ الكناية قد يراد حقيقته 
مع إرادة لازمه فان الزركشي بناء على مذهبه في هذه الصفة لا يرى الحقيقة 
هناء وإرادة اللازم الذي ذكره وابن البناء ليس ثمة ما يدل عليه» وقد سبق أن 
التعجب من اللہ سبحانه وتعا ی على الحقيقة» فلا كناية» والله أعلم. 


(۱) البقرة: ۱۷۰. 
(۲) الروض الریع/۱۱۷ والبرهان للز ركشي ۰4۱۸/۲ 
(۳) البرهان للزركشي 4۲۷/۲ وانظر: ۲۱۷/۲ و؛/۵۲. 
(غ) انظر: ۲۲۸ من البحث. 

- ء ۲ ۵ ۳۹ 


ه- الكناية في بسط الله يديه. 

بها وحه الزركشي قول الله تعالى: « بل يَدَاهُ مَبَسُوطََانِ 4. قال: (كناية 
عن كرمه)('2» وقال التفتازاني: (إن معناه: بل هو جواد» من غير تصور يد ولا 
بسط لما؛ لأنها وقعت عبارة عن الجود...)0©. 

والقول بالكناية في الآية صحیحء من غير نفي الحقيقة اليدين والبسط؛ لأن 
الكناية يصح فيها إرادة الحقيقة وملزومهاء وبسط اليدين حقيقة» ويراد منه 
الجود والكرم والعطاء كما سبق تقريره في مبحث الاستعارة. 

إلا أن الزركشي والتفتازاني لما كانا لا يثبتان حقيقة اليدين لله“ فإن 
توحيههما بالكناية للبسط إنما يريدان منه نفي حقيقته عن الله عز وحل» 
فليتنبه» والله أعلم. 


.514 المائدة:‎ )١١ 

(۲) البرهان للزركشي ۰4۱۸/۲ 

.غ١"/لوطملا‎ )5 

(4) انظر: ٦٦٤‏ من البحث. 

(ه) انظر: البرهان للزركشي ۰۲۱۶/۲ 


د هلاه 
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5- الكناية في أمر التكوين. 

في قول الله تعالى< إِتمَا أَمرُهد إذَآ را یا أن یقول لَه كن فَيَكُون 274. 

قال العلوي: (ليس الغرض أنه لا بد في التكوين من قوله: (کن)؛ ولکن 
كنى بذلك عن سرعة الإجابة عند الإرادة للفعلء بحصول الداعية إليه من غير 
أن یکون هناك حطاب)) ۱ 

وهذا التوحيه من العلوي مب -فيما يظهر- على مسألة ”حطاب 
المعدوم“» حيث يرى المعتزلة أن المعدوم لا يصح خطابه فلا يتعلق به أمرء وما 
ورد مفيدًا الأمر فإنما هو من باب الكناية كما قال العلوي هناء أو هو من باب 
الاستعارة كما ذكر الألوسي فقال: (ذهب المعتزلة و كثير من أهل السنة إلى أنه 
ليس المراد به حقيقة الأمر والامتثال» وإنما هو تمثيل لحصول ما تعلق به الإرادة 
بلا مهلة بطاعة المأمور المطيع بلا توقف» فهناك استعارة تمثيلية حيث شبهت 
هيئة حصول المراد بعد تعلق الإرادة بلا مهلة وامتناع بطاعة المأمور المطيع 
عقيب أمر المطاع بلا توقف وإباء» تصويرًا لحال الغائب بصورة الشاهد» ثم 
استعمل الكلام الوضوع المشبه في اليه به من غیر اعتبار استعارة في مفرداته 
وكأن أصل الكلام: إذا قضى أمرًا فيحصل عقيبه دفعة فكأنما يقول له: كان 
فيكون» ثم حذف المشبه واستعمل المشبه به مقامه. وبعضهم یجعل في الكلام 
استعارة تحقيقية تصريحية مبنية على تشبيه حال بقال)". 


() يس: ۸۲. 
(۲) الطراز/*۰. 
(۲) روح العاني۳۱۸/۱. 
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وهذا الرأي متعلق برأي المعتزلة في مسألة ”کلام ال حيث اعترض 
المعتزلة على الأشاعرة القائلين بان کلام الله آزلي» فقالوا: إذا قضیتم بأن کلام 
الله أزلي لزمكم أن تصفوه بکونه آمرًا ناهيًا قبل وحود الحاطبین» وثبوت 
الأمر قبل وجود المأمورين محال؛ قالوا: ووحود الخطاب من غير سامع لا 
يكون مفیداء والكلام الذي لا يفيد يكون عبئًا وهذياثاء وذلك يوحب نقصا 
في المتكلم والکلام جميعًاء قالوا: فاقتضى ذلك أن لا يكون كلامه موجودا الا 
عند حطابه» وذلك يوجب أن يكون محدئًا عخلوقا0©. 

وقد سئل شيخ الإسلام ابن تيمية عن مثل هذه الآية فقيل له: إن كان 
المخاطب موجودًا فتحصيل الحاصل محال» وان كان معدومّا فكيف يتصور 
خطاب العدوم؟. فأحاب جوابًا مفصلاً شاف بإذن اللہ مبيئًا أن المسألة مبنية 
على أصلين: (آحدهما: الفرق بين حطاب التکوین الذي لا يطلب به سبحانه 
فعلاً من الخاطب. بل هو الذي يكون الحاطب به ويخلقه بدون فعل من 
الحاطب أو قدرة أو إرادة أو وجود له. وبين حطاب التکلیف الذي يطلب به 
من المأمور فعلاً أو ترکا يفعله بقدرة وإرادة وإن كان ذلك جميعه بحول الله 
وقوته» إذ لا حول ولا قوة إلا بالله-» وهذا ا خطاب -خطاب التكليف- قد 
تناز ع فيه الناس: هل يصح أن يخاطب به المعدوم بشرط وحوده أم لا يصح 
أن يخاطب به إلا بعد وجودہ ؟ ولا نزاع بينهم أنه لا يتعلق به حكم الخطاب 
إلا بعد وحوده. وكذلك تنازعوا في الأول -خطاب التكوين- هل هو حطاب 
حقيقي أم هو عبارة عن الاقتدار وسرعة التكوين بالقدرة ؟ والأول هو 
المشهور عند المنتسبين إلى السنة . 


)١(‏ انظر: المسائل المشتركة/9 5 ١ء‏ وآراء المعتزلة الااصولیة/۳۱۰. 
- ۷ ۵ 


والأصل الثاني: أن المعدوم في حال عدمه هل هو شيء أم لا ؟ فإنه قد 
ذهب طوائف من متكلمة المعتزلة والشيعة إلى أنه شيء في النارج وذات 
وعين. وزعموا أن الماهيات غير مجعولة ولا مخلوقة وأن وجودھا زائد على 
حقیقتھاء وكذلك ذهب إلى هذا طوائف من المتفلسفة والاتحادية وغيرهم من 
الملاحدة. والذي عليه جماهير الناس وهو قول متكلمة أهل الإثبات والمنتسبين 
إلى السنة والجماعة أنه في الخارج عن الذهن قبل وحوده ليس بشيء أصلاً ولا 
ذات ولا عين... لکن في هؤلاء من يقول العدوم ليس بشيء أصلاً وإنما سمي 
شينًا باعتبار ثبوته في العلم فكان بجارًا. ومنهم من يقول: لا ريب أن له ثبونًا 
في العلم ووجودا فيه» فهو باعتبار هذا الثبوت والوحود هو شيء وذات» 
وهؤلاء لا يفرقون بين الوجود والثبوت كما فرق من قال: المعدوم شيء ولا 
يفرقون في کون العدوم لیس بشيء بین الممكن والممتنع كما فرق أولشك: إذ 
قد اتفقوا على أن الممتنع ليس بشيء وإنما النزاع في المکن. وعمدة من جعله 
شيا اما هو لأنه ثابت في العلم» وباعتبار ذلك صح أن بخص بالقصد والخلق 
والخبر عنه والأمر به والنهي عنه وغير ذلك. قالوا : وهذه التخصيصات تمتنع 
أن تتعلق بالعدم ا محض» فان حص الفرق بین الوجود الذي هو الثبوت العيئي 
وبين الوحود الذي هو الثبوت العلمي زالت الشبهة في هذا الباب. 

وقوله تعال: « إِنَمَا قولکا یشیم اد رده أن تقول لَه كن فیگون 4“ ذلك 
الشيء هو معلوم قبل إبداعه وقبل توجيه هذا الخطاب إليه وبذلك كان مقدرًا مقضيًا 
فان الله سبحانه وتعالی يقول ويكتب ما يعلمه ما شاءء كما قال البي ول 


- م۷۲ ۵ - 


«ان الله قدر مقادير الخلائق قبل أن يخلق السموات والأرض بخمسین ألف 
سنة»( وعن البی يلد قال: «کان الله ول يكن شيء معه وکان عرشه علی 
ا ماء وكتب في الذكر كل شيء ثم خلق السموات والأرض»“ وعن البي 
يه قال: «أول ما خلق الله القلم فقال له اکتب فقال: ما أكتب؟ قال: ما 
50 1 کر ٣(‏ گے 55 - x‏ 
هو كائن إلى يوم القیامة» إلى أمثال ذلك من النصوص الى تبين أن 
المحلوق قبل أن يخلق كان معلومًا حبرا عنه مکتوبا فهو شيء باعتبار وحوده 
العلمي الكلامي الكتابي» وان كانت حقيقته الى هي وجودہ العيئ لیس ثابنًا 
في الخارج» بل هو عدم حض ونفي صرف. 
وإذا کان كذلك كان الخطاب موجهًا إلى من توحهت إليه الإرادة 
وتعلقت به القدرة وخلق وكون كما قال: إِنمَا فلا لِشَىْءٍ لا رَد أن نول 
َم كن فَيَكُونُ 4 فالذي يقال له: ”کن“ هو الذي يراد» وهو حین يراد قبل أن 
يخلق له ثبوت وئیز في العلم والتقدير» ولولا ذلك ا تميز المراد الحلوق من 
غيره» وبهذا بحصل احواب عن التقسيم؛ فان قول السائل: إن كان المخاطب 
موجوڈا فتحصيل الحاصل حالء يقال له: هذا إذا كان موجودًا في ا خارج 
وحوده الذي هو وجوده ولا ريب أن المعدوم ليس موجودا؛ ولا هو ي نفسه 
ثابت» وأما ما علم وأريد وكان شيئًا في العلم والإرادة والتقدير فليس وحوده 


(۱) أخرجه مسلم (ح575) عن عبد الله بن عمرو #ه. 
(۲) أخرجه البخاري (ح۳۱۹۲) عن عمران بن حصين 45ه. 
(5) أخرجه أحمد (۳۱۷/۰) وأبو داود (ح4۷۰۰) والزمذي (ح۲۱۵۰) عن عبادة بن 
الصامت ظ4 وصححه الألباني في ظلال ال حنة/۸١‏ (ح۰)۱۰۲ وتحقيق المشكاة ۳6/۱ 
(ح٩).‏ 
- ۵۲6 - 


في الخارج محالاً؛ بل جميع المخلوقات لا توحد إلا بعد وجودها في العلم 
والارادة. وقول السائل: إن كان معدومّا فكيف يتصور خطاب العدوم» يقال 
له: أما إذا قصد أن يخاطب المعدوم في ال خطاب بخطاب يفهمه وعتثله فهذا 
حال؛ إذ من شرط المخاطب أن يتمكن من الفهم والفعل» والمعدوم لا یتصور 
أن يفهم ويفعل فيمتنع خطاب التكليف له حال عدمه» ععنی أنه يطلب منه 
حين عدمہ أن يقهم ول وكذلك آیضا يمتنع أن يخاطب المعدوم في الخارج 
خطاب تكوين» .ععنی أن يعتقد أنه شيء ثابت في الخارج وأنه بخاطب بأن 
یکون.. وأما الشيء المعلوم المذكور المكتوب إذا كان توحیه حطاب التكوين 
إليه مغل توجيه الإرادة إليه فليس ذلك محالاً؛ بل هو أمر ممكن» بل مغل ذلك 
بجدہ الانسان في نفسه فيقدر أمرًا في نفسه يريد أن یفعله» ویوجه إرادته وطلبه 
إلى ذلك المراد الطلوب الذي قدره في نفسه» ویکون حصول الراد الطلوب 
بحسب قدرته» فان كان قادرًا على حصوله حصل مع الإرادة والطلب ال حازم 
وان كان عاجرا لم بحصل؛ وقد يقول الانسان لیکن كذا ونحو ذلك من صيغ 
الطلب. فيكون المطلوب بحسب قدرته عليه والله سبحانه على كل شيء قدير 
وما شاء كان وما لم يشأ لم یکن فإنها آمره إذا أراد شيعا أن يقول له كن 
فیکون)(. 

وبهذا فلا كناية في الآية» حاصة أنه لا توحد قرينة تصحح التوحیه بغیر 
الحقیقق والله أعلم. 


(۱) بجموع الفتاوی۱۸۱/۸ بتصرف يسيرء وانظر: روضة الناظر: 44/۲ والسود:/۳۹ 
والمسائل المشركة/94 4 2١‏ وآراء المعتزلة الأصولية/٠٠٠.‏ 
e: -‏ - 
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کے وود 


ہی ہی 


البدیع 


ترد المادة ”ب د ع“ في اللغة دالة على معاني الحدة والحداثة والاخمتراع 
والعجّب وبلوغ الغایة في الشيء!". 

أما مصطلح ”البديع“ في التأليف البلاغي فقد بدأ مبکرا إلا أنه لم يكن 
منفكًا عن الدلالة اللغوية» ثم كان إطلاقه على فنون البلاغة ومسائلها المختلفة 
مرادفا لكلمات: البلاغة والفصاحة والبیان» إلى أن جاء السكاكي في القرن 
السابع المحري وقسم مسائل البلاغة ومباحثها إلى مباحث ينظمها علم 
العاني» وآحری ينظمها علم البيان» وبقيت بعد ذلك مباحث أو وجوه 
مخصوصة -كما سماها- كثيرًا ما يصار إليها لقصد تحسین الکلام» وقسمها 
قسمين: قسم یرجع إلى المعنى» وقسم یرجم إلى اللفظ”". 

ثم جاء بعده ابن الناظم فعد البديع علمًا مستقلاً من علوم البلاغة» ثم تبعه 
الخطيب القزويئ» وحدد له مفهومًا ميزه عن علمي المعاني والبيان» فقال: (هو . 
علم يعرف به وجوه تحسين الکلام» بعد رعاية تطبيقه على مقتضی ا حال 
ووضوح الدلالة) وتبع السكاكي في تقسیم وجوه البديع وفنونه إلى لفظية 


ی 3 
ومعنویه . 


(۱) انظر: لسان العرب۸/٦.‏ 
(۲) انظر: المفتاح/٤٤٦ء‏ وانظر: معجم المصطلحات البلاغیة۳۷۹/۱ و۰۳۸۲ وعلم البديع 
لب‌سيوني فیود ۷/۱ والبديع لعبد الواحد علام/۰۱۳ والبدیع لجميل عبد احید 
۳ ۱۲۰ 
(۳) التلخیص/٦۸ء‏ والایضاح/4۷۷. 
- ۳۳ - 


وقد حرى أكثر الولفین بعد القزويي على ما حرى عليه في تمييز البديع 
وتعريفه؛ إلا أن منهم من لم يرتض قصر ”البديع“ على وظيفة التحسين 
والتزيين» كما قال الدكتور فيود: (ونظرة المتأحرين -الخطيب وأتباعه- إلى 
فنون البديع على أنها بحرد حسنات» حسنها حسن عرضي» يأتي بعد تمام 
المطابقة ووضوح الد لالة نظرة غير سديدة» ولا تتمشی مع نظرة المتقدمين 
الذين جعلوا الحسن في تلك الفنون حسئا ذاتیا» يقتضيه المقام ويدعو إليه 
الحال» ولذا وجدنا غير واحد من المتأخرين يخالف الخطيب معالنًا أن تحسين 
”البديع“ تحسين ذاتي» ولیس عرضیّا ومن هو لاء بهاء الدين السبكي صاحب 
"عروس الأفراح" وأبو جعفر الغرناطي في مقدمة ”شرحه لبديعية ابن حابر 
الأندلسي“» والشيخ أ مد موسى في كتابه ”الصبغ البديعي. 

كما حرى أكثر البلاغیین بعد ا خطیب على تقسیم الألوان البديعية إلى: 
حسنات لفظیق ومحسنات معنوية. 

أما اٹحسنات اللفظية فهي كما قال فيود: (الیٔ يكون التحسين فيها راجعًا 
إلى اللفظ أولاً وبالذات» ويتبعه تحسين المعنى ثانا وبالعرض» وعلامته أنك لو 
غيرت أحد اللفظين .ما يرادفه لزال ذلك احسن). 


(۱) علم البدیم۱۲۱/۱ وانظر: عروس الأفراح584/4» وطراز الحلة/۷۹» والصبغ 
البديعي/؛ ۳۰ و4۷۰ والبديع لعلام/۰۹ والبدیع محمیل عبد احید ۳۱ والنظم القرآني 
في آیات ابلهاد/۵۰۲. 
~o -‏ 


وأما احسنات العنوية فقال عنها: (هي الي يكون التحسين فيها راجعًا إلى 
المعنى أولاً وبالذات» ويتبعه تحسين اللفظ ثائيّا وبالعرض,» وعیز هذا التوع عن 
الأول أنك لو غيرت اللفظ .ما يرادفه لبقي ا حسن كما كان قبل التغيير)0"©. 

وقد استشهد البلاغیون هذه الألوان البديعية بآيات من القرآن الكريم» ۸ 
تخل توحیهات بعضهم لبعضها من أثر المذهب العقدي. 

وقد آردت أن آقسم هذه الآيات حسب تقسیم البلاغيين للألوان البديعيةء 
إلا أني لم أحد من ا حسنات اللفظية إلا تجنيس امحاذاة عند ابن البناء» ويريد به 
ما عرف عند البلاغيين بالمشاكلة» فأوردته في مبحث ا مشاکلة فكان جميع ما 
وحدت من ألوان البديع ومحسناته معنويّاء وإليكم هذه الألوان والباحث بآياتها 


وتوحیهات البلاغيين لهاء سائلا الله التوفيق والسداد. 


۹5 علم البديع لفیود/۰ ۰۱۲ 
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جحي دقري 
سکس دون ودرو ہے 
الاول: المشاكلة 

ترد الشاكلة في اللغة .ععنی: المائلة» والوافقة(؟. 

وق اصطلاح البلاغيين عرفها السكاكيٍ بأنها: ذکر الشيء بلفظ غيره 
لوقوعه في صحبتهء زاد القزويئ وغيره: تحقيقا أو تقدير)”". 

وقد عدها بعض البلاغيين من احاذاة كالزركشي والسجلماسي وجعلها 
نوعًا منه سماه: مزاوحة وجعلها ابن البناء من تجنيس المحاذاة» وابن الأشير ومن 
تبعه من مقابلة الشیء ,عله!؟. 

واحتلف البلاغیون في کون المشاكلة من قبیل الحقيقة أو من احاز» على 
ثلاثة آقوال: فقائل بأنها من قبیل الحقيقة؛ لعدم وجود علاقة مصححة من 
العلاقات العتبرة في ابحاز. وقائل بآنها من قبیل ابحاز؛ لأن ذکر الشيء بلفظ 
غيره لا یکون حقيقة بحال. وقائل بأنها ليست من الحقيقة ولا ابحاز» وإنما هي 
واسطة بینهما؛ لأن اللفظ الستعمل في المشاكلة لم یوضع لما استعمل فيه فليس 
حقيقة» ولا علاقة معتبرة فليس بحازا. والاظهر آنها من باب ا حاز؛ لأن اللفظ 
مستعمل في غير حقیقته, وإذا كان كذلك فهو داحل في اِئحاز؛ وتکون علاقة 
امحاز هي المصاحبة» وهي علاقة خاصة بهذا الأسلوب“. 

وعلى كل فان اللفظ المستعمل في المشاكلة لا يراد به حقيقته» ولذا وجد 
بعض البلاغيين في فن المشاكلة وسيلة لصرف صفات الله تعالى عن ظاهرهاء 
فوجهوا بها بعض آيات العقيدة توجیها يخدم مذاهبهم العقدية» وما أوردوه: 


(۱) انظر: لسان العرب١1١/565.‏ 

(۲) انظر: الفتاح/؛ ٤٦ء‏ والایضاح/1۹۳ والتلحیص/۸۹ ومعجم البلاغة/ ۳۱ ومعجم 
الصطلحات البلاغیة۲۵۷/۳. 

(۳) انظر: البرهان للز ركشي۸/۳:؛ و ۰۰۷ وا نزع البدیم/4۰۲ والروض الریع/۱54 
والثل السائر ۰۱۸۷/۳ وابحامم الکبیر/4 ۰۲۱ وال کسیر/۰۲۱ والطراز/۳۸۷ء ومعجم 
الصطلحات البلاغیة ۰۲۰۷/۳ ودراسات في علم البدیع/۲ ۰۱۰ 

(۶) انظر: دراسات في علم البدیع/۰۱۳۷ ودراسة عقدية لبعض الصفات ال یدعی آنها من 
باب الشاکلدة/۲ ۲ . 


(4 قول اللہ عز وحل: $ وَنَكَرُوا نکر ال وله خر الْمَكرينَ‎ -١ 
وقوله: ۾ وَمَكَرُوأْ مُکرا وَمکڑتا مُکرا 4 وقوله: « ویمکرونَ ومک اک واه‎ 
. "4 خی لمچرین‎ 

است‌شهد بآية آل عمران السكاكي والعلوي والايجي والرعیق 
والسجلماسي والزركشيء وبآية النمل العلوي» وباية الأنفال ابن البناء(گ 
وقال بعد أن ذكر جملة من الشواهد: (وهذا النوع كله یقصد به القابلة 
وتحقيق المساواة في المعادلة» فلذلك استعير للمعنسی الثاني اللفظ عن 
العنی الأول). ۱ 

والمشاكلة عند هولاء البلاغیین في إسناد الکر إلى الله تعالی» ظنًا منهم أن 
الکر مذموم بإطلاق» فلا يصح إسناده إلى الله عز وحل, وإنما أسند إليه 
سبحانه في هذه الآيات مشاكلة للفظ المكر المسند إلى الكافرين. 

ويرد على هذا التوجیه قول الله تعالى: ۾ أَایثوا م ڪر اَل فلا یمن مَڪرَ 
آله إل الْقَوْمُ الْحَسِرُونَ 4“ حيث أسند المكر إلى الله تعالى دون مشاكلة 


.۵ 4 آل عمران:‎ )١( 

(۲) النمل: ۰ه. 

(۳) الأنفال: ۳۰. 

(4) انظر: الفتاح/4 ٤٦ء‏ والروض الریع/4 ۰۱5 والطراز/۰۳۸۷ والفوائد الغیاثيۃ/١٦۱ء‏ 
وطراز ا حلة/٤٤٦ء‏ والنز ع البدیع/۲ 4۰ والبرهان للز ركشي 44۹/۳ و9۰۷/۳. 

(ه) الروض المريع/٤‏ ۱7 وقال الدکتور محمد الصامل في الدحل إلى بلاغة أهل السنة/۸۰ 
بعد أن ذکر قول ابن البناء: (وهذا هو مفهوم المشاكلة عند المتأخرين). 

رخ الأعراف: ۹۹. 

۵۳۷ - 


أو مقابلة» ومثله قول البي وَل: «وامكر لي ولا تمكر علي» وقد سبق في 
مبحثي الإيجاز والمجاز تقرير صحة إسناد المكر إلى الله تعالى في مقام الدح 
وليس على الاطلاق؛ لأن من المكر ما هو سيئ كما قال الله عز وحل: $ ولا 
یی الْمَكْرُ آلكيقٌ إلا باهل 4( والله أعلم. 


() أخخرجه أحمد (۱۹۹۷2-۲۲۷/۱) وأبو داود (ح۱۵۱۰) والترمذي (ح١05؟)‏ عن 
ابن عباس طف وقال: (هذا حديث حسن صحیح)» وأعرجه ا حاکم (۷۰۱/۱) 
وصححه ووافقه الذهي» وصححه البغوي في السنةه/۱۷۰ وأحمد شاكر في تحقيق 
السند (ح۱۹۹۷)ء والألباني ف ظلال الجنة ١54/1‏ (ح۳۸4). 
(؟) فاطر: 4۳. 
د ۳۸ 


1- وما ادعي فيه المشاكلة قول الله تعالی عن عيسى اكل أنه قال: 
< تَعْلَمُ ما فی تفیی وَل أعلَمُ ما ی تفسكَ)!". 

استشهد بها السكاكي وبدر الدين ابن مالك ومحمد الجرحاني والقزويي 
والطيي والحلي والسبكي والرعيئ والتفتازاني(. 

ووحه المشاكلة عندهم في إضافة النفس إلى الله تعالى» حيث لا يصح 
إطلاقها عليه عندهم وإنما أضيفت هنا مشاكلة للفظ ”النفس“ السابق» قال 
الجرحاني: (أقام ”نفسك“ مقام: ذاناك؛ لتشاكل "نفسي؟)» وقال الرعيئ: 
(الأصل: تعلم ما في نفسي ولا أعلم ما عندك؛ لأن الله تعالى لا يستعمل في 
حقه لفظ ”النفس“ إلا أنه استعمل هنا مشاكلة لما تقدم من لفظ النفس). 

وأورد السبكي اعتراضًا (بجواز أن يكون المراد بنفسك: الذات فتكون 
حقيقة من غير ملاحظة المشاكلة) أي أن النفس تطلق على الذات حقيقة فلا 
يكون حينئذ مشاکلة إلا أنه رجع وقال: (ويمكن أن يقال: "النفس" وان 
أطلقت على الذات في حق غير الله تعالى؛ فلا تطلق في حقه لما فيه من إيهام 
معناها الذي لا يليق بغير ال ملخلوقء فلذلك احتیج إلى المشاكلة)0". 


.١١١ المائدة:‎ )۱( 

(۲) الفتاح/٤‏ ٤٦ء‏ والصباح/۰۱۹۷ والإشارات/277/8 والإيضاح/٤ ۰٤۹‏ والتلحیص/۸۹» 
والتبيان للطيي۳۹۹/۲) وشرح الكافية البدیعیة/۰۱۸۲ وعروس الأفراح/۳۱۱) وطراز 
الحلة/7١4»‏ والمطول/؟47»؛ والعتصر ۰۳۱۱/4 

(۳) عروس الافراح؛/۳۱۲. 

۱ هلام 


ويرد على هذا القول إضافة "لنفس؟ إلى الله تعا ی من غير مشاكلة في قوله 
سبحانه وتعالى: « وَيُحَذَْوُكُمْ الله تفسهه 7 وقوله سبحانه: « تب ربكم عل 
تفسه اَلرَحمَة حْمَةَ 4 وغيرها من الآيات» وفي قول الله تعالى في الحديث القدسي: 


«ياعبادي» اي حرمت الظلم على نفسي» وجعلته بینکم محرمًا فلا 
تظالوا»(» وقول الرسول بيك في حديث: «... ولا شيء أحب إليه الدح 
من اللہ ولذلك مدح نفسه»“ وف دعاء البي لل: «لا أحصي ثناء عليك» 
أنت كما أثنيت على نفسكہ”ء وغيرها من النصوص © 

وما اعترض به السبكي ولا هو الحق» وهو ما ذهب إليه البابرتي حيث 
قال: (و”النفس“ ععنی ”الذات“ لا محذور فيه» وقد ورد به الشرع هناء فلا 
يلزم حمله على ا مشاکلة بل يجوز أن يكون حقيقة)"» بل هو حقيقة كما 
سبق تقريره في مبحث امحاز اللغوي””2 وقد قال ابن يعقوب بعد أن بین 
المشاكلة في الآية كما سبق: (وهذا بناء على أن "النفس* مخصوصة بالحيوان أو 


.۲۸ آل عمران:‎ )١( 

(؟) الأنعام: 4ه. 

(۳) آخرحه مسلم (ح۲۰۷۷) عن أبي ذر ظلہ عن البي . 

)٤(‏ آخرحه البخاري (ح4774) ومسلم (ح۰٦۲۷)‏ عن ابن مسعود ظلكه. 

(ه) آخرجه مسلم (ح٤٦۸)‏ عن عائشة رضي الله عنها. 

() انظر: كتاب التوحيد لابن حزیة۲۲-۱۱/۱ وشرح كتاب التوحيد من صحیح 
البخاري۲۱۱/۱ء وصفات الله عز وحل/۳۰۵. 

.٦٦ ٤/صیخلتلا شرح‎ )۷( 

(۸) انظر: ۳۰۸ من البحث. 


— م٤)‎ = 


بالحادث الحي مطلقاء ويدل عليه قوله تعالی: « کل نفس داق لوت 4 
وقيل: إن ”النفس“ في الآية عام مخصوص .من يقبل الموت من الحوادث؛ وإلا 
ف”النفس“ تطلق على ذاته تعا ی أحدًا من قوله تعالى: « کب زیکم عل فيه 
َلرَحَمَةَ 4» وعليه فلا مشاكلة؛ لأن اللفظ أطلق على معناه» لا على غيره 
لمصاحبته له في اللفظ) والله أعلم. 


(۱) آل عمران: ۱۸۰ والأنبیاء: ٣٠ء‏ والعنكبوت: /اه. 
(۲ػ) مواهب الفتاح؛/۳۱۲. 
- ۵۶۱ - 


ن ومن ذلك قول الله تعالى عن المنافقين: « دسوأ الله ف یم( 


استشهد بهذه الآية الز ركشي وقال: (لعرب تسمي الحزاء على الفعل 
باسم الفعل). 

ومثل هذه الآية قول الله عز وحل: ( اليو تسه كما تسوا لَاء یرب 
هدا ۱4 وقوله: طط قذوقوا بما سیم لِقاءَ يَوِْيكُمَ دا انا سیک 4 
وقوله: ط وقیل الوم سنك كما تسیثم لِقَاءَ یویر مدا . 

ووجه الشاكلة فى إسناد النسيان إلى الله تعالى» مشاكلة للفظ النسيان 
المسند إلى المنافقين» وانما كان كذلك لأن النسيان نقص» فلا يصح إطلاقه على 
الله تعالى ابتداءً» هذا الذي يظهر من استشهاد الز ركشي بهذه الآية. 

وهذا توجيه صحيح لو كان ”النسيان“ لا يرد إلا .ععنی الغفلة والذهول 
عن الشيء المعلوم فيتركه دون قصدء وهذا المعنى منزه عن الله تعالى كما قال 
سبحانه وتعال: وَمَا كان ری نیا 74 لکن "لنسیان" لا يرد لهذا العنی دون 
غيره» بل يرد ععنی ”الترك“ مطلقّاء كما قال ابن فارس: (”النون والسین والياء» 
أصلان صحيحان» يدل أحدهما على إغفال الشيء» والثاني على ترك الشيء) 


.1۷ التوبة:‎ )١( 
البرهان للزركشي44۰/۳.‎ )۲( 
.ه١ الاعراف:‎ )۳( 
.۱ ۶ السجدة:‎ )٤( 
.۳ 6 الحاثية:‎ )٥( 
.54 مریم:‎ )5( 
- ۵ ۲ ۳" 


ثم قال: (وعلى ذلك يفسر قوله تعالى: وشوا ا وكذلك قوله 
سبحانه: « وَلَقَنْ عَهدتا إل ءَادَمَ ِن قبل فى وَلَمْ جذ لَه عَرَما 4 أراد - والله 
أعلم-: فترك العهد). وعلى ذلك فسر السلف ”النسيان“ المسند إلى الله 
تعا یء كما قال الإمام أ مد: (أما قوله: « وقیل الیرم سنك کما سیم لاء 
کر هذا 4 يقول: نترككم في النار كما َي 4: كما تركتم العمل للقاء 
يومكم ھذا”ء وقال الطبري في قول الله سبحانه وتعالى: $ نوا الله یم 4: 
(معناه: تركوا الله أن يطيعوه» ويتبعوا أمرهء فتركهم الله من توفيقه وهدايته 
و رمتہ وقد دللنا فيما مضی على أن معنى النسيان: الترك)“» وقد سعل 
الشيخ ابن عثيمين: هل يوصف الله تعا ی بالنسيان؟ فأجاب: (للنسيان معنيان: 
أحدهما: الذهول عن شيء معلوم... وهذا المعنى للنسيان منتف عن الله 
عز وجل بالدليلين السمعي والعقلي... والعنی الثاني للنسيان: الترك عن علم 
وعمد... وهذا المعنى للنسيان ثابت لله تعالى عز وحل» قال الله تعالى: 
« فَڈُوقُوا بما تسیثم لقاء يَوَيَكُمْ مدآ نا یتک 4» وقال تعالى في المنافقين: 


تسوا لقتسم إرى الْمُتَفِقِينَ هم آلفیقورت 4 ... 


(۱) طه: ۰.۱۱۵ 
(۲) معحم مقاییس اللفةه/۲۲:؛ وانظر: بحمل اللغة/٦٦۸ء‏ ولسان العرب۳۲۲/۱۵) 
والفردات/۸۰۳. 
(۳) الرد على الجهمية للامام آهد/۱۰۰ 
)٤(‏ جامع البیان4۱۱/۹. 
— ۳و - 


وت رکه سبحانه للشيء صفة من صفاته الفعلية الواقعة ممشيئته التابعة 
لحكمته. قال تعال: « وَتَرَكُهُمْ فى طُلمَسول يُبَصِرُونَ ۲ وفك ی « وترکنا 
بعصم یمین یموج فى بَعْضٍ 4" > وقال: « وَلقَد ترکتا ینها ءايه ينه 4. 
والنصوص في ثبوت الترك وغیرہ من أفعاله التعلقة .مشيئته كثيرة معلومةہ وهي 
دالة على كمال قدرته وسلطانه» وقيام هذه الأفعال به سبحانه لا عائل قيامها 
بالمحلوقين» وان شاركه في أصل المعنى» كما هو معلوم عند أهل السنق( 
والله أعلم. 


(۱) البقرة: ۱۷. 

(۲) الکهف: ۹۹. 

(۳) العنکبوت: ۳۵. 

)٤(‏ مجموع فتاوی ورسائل ابن عثیمین۱۷۱/۱. 
- 6و 


5- وما ای فيه المشاكلة: إضافة البدین ال / ال تعالى في ول سبحانه: 


My. 6 7 

وقوله عز وحل: « يد اللہ فر تی0 : 

استشهد بالآيتين السكاكي» وباية الفتح الايجي 0" . 

ويرد عليهما أن إضافة اليدين إلى الله تعالى حاء من غير مشاکل» كما في 
قوله تعالى: « قال یتانلیس مَا مَتَعَكَ أن َشجد لِمَا حَلَّفَتُ بِيَدَىّ 4(. 

ويرد - ایضّا- أن إضافة اليدين في آية المائدة لو كان على وجه المشاكلة 
لكان بالإفراد» فقيل: بل يده مبسوطة» مقابلة لقوهم: يد الله مغلولة. 
وقد سبق إثبات اليدين لله تعالى على وجه الحقيقة الي تليق به سبحانه 
وتعالى» لا بحاز فيهما ولا مشاکلة» كما سبق توجيه التبعين 200 والله أعلم. 


٤ المائدة:‎ )١( 

)۲( الفتح: ۱۰ 

)٣(‏ الفتاح/۳۸۸ و٤‏ ٤٤ء‏ والفوائد الغیائیة/۱۲۱. 
(۶4) ص: ۰۷۲۰ 

() انظر: ۱۰۹ و۳۵۱ من البحث. 


- ۵ 6 - 


۵- ومن المشاكلة: عند الطيي والرعيئ قول الله سبحانه وتعالى: إن اله 
لا سحي أن یسرب مَثَلهُ ما۳4 واستشهدا بالآية على المشاكلة المعنوية الین 
يكون أحد اللفظين فيها محذوفا مقدر(؟. 

قال الرعين موجھًا المشاكلة في الآية: (نسب عدم الحياء إلى الله تعالى على 
جھة المشاكلة؛ لأنه جاء جوابّاء روي أن الكفار لما نزلت هذه الاية قالوا: ما 
يستحي رب محمد أن يضرب الأمثال بالذباب؟. الأصل: إن الله تعالى لا یتم 
أو نحوهء فقيل على جهة المشاكلة: إن لَه لا يَسْعَحءَ أن يَضْرِب ملاً ما 4 
فذكر المشاكل؛ وم يذكر المشاكل» وهو قول الكفار). 

ولعلهما أرادا بهذا التوحيه تنزيه الرب سبحانه وتعالى عن ”الحياء“» بناء 
على أن ما لا يجوز على الله إثبائًا فلا يطلق عليه نفيّاء كما نقل الرازي(؟ 
وظنًا أن إطلاق هذه الصفة توهم نقصاء تعالى الله عنه. 

وقد أفاد الرعيئ في توحیه المشاكلة من ذكر سبب التزولء إلا أنه سبب 
مختلف فيه“ » ولو صح ما ذكره فانه یرد عليه قول الي ل: «إن ربكم حبي 


۰۲۲۱ البقرة:‎ )١( 

(۲) التبيان للطيي۳۹۹/۲ وطراز الحلة/۸١٦.‏ 

(۳) انظر: التفسیر الکبیر ۳۱۲/۱ وروح العانی ۰۲۰/۱ 

)٤(‏ اختلف العلماء في سبب النزول؛ فمنهم من يرى ما ذکره الرعين؛ ومنهم من يرى أن 
السبب في اعتراض المنافقين على ضرب الأمثال الي ذکرت قبل هذه الآية في السورة 
ومنهم من يرى أن الآية نزلت ابنداء من غير سبب. وانظر في تحقيق المسألة: جامع 
البيان ۰۲۱۳/۱ والعجاب 4۵/۱ ۲. 

-_ںھ- 


کریم؛ يستحي من عبده إذا رفع إليه يديه أن يردها صفرًا حصابتن»( 
وقول الني قللچ: «إن الله عز وجل حبي ستيرء يحب اخیاء والستر»”") إذ لا 
مشاكلة في وصف الله تعالى في ا حدیٹین ب”الحياء»» ما يدل على أن الله سبحانه 
وتعالى يوصف بالحياء على ا حقیقة: إلا أنه حياء يليق به» ليس كحياء 
المحلوقين» قال ابن القيم: (وأما حياء الرب تعالى من عبده فذاك نوع آخر؛ لا 
تد رکه الأفهام» ولا تكيفه العقول فإنه حياء کرم وبر وجود وحلال) والله 


£ 


اعلم. 


(۱) آخرجه آبو داود (ح۱6۸۸)» والترمذي وحسنه (ح۳۰۵۲) وابن ماجه (۲۸۲۵) 
والحاكم وصححه (4۹۷/۱) عن سلمان #ه» وحسنه البغوي في شرح السنةه[۱۸۵ 
وجود إسناده ابن حجر في الفتح ۰۱1۳/۱۱ وصححه الألباني في صحیح سنن الترمذي 
(ح۲۸۱۹) وصحیح آبي داود (ح۱۳۲۰) وصحیح ابن ماجه (ح۳۱۱۷). 

(۲) آخرحه آبو داود (ح4۰۱۲) والنسائي (ح4۰) عن يعلى بن أمية ط4 وصححه 
الألباني في الاراواء۳۱۷/۷. 

(۲) مدارج السالکین ۲۰۰/۲ وانظر: تحفة الأحوذي۳۸۱/۹ء وشرح القصيدة 
النونية ۰۸۰/۲ وصفات الله عز وحل/۱۳۵. 

- ۵۷ - 


-٦‏ ومما ذكره الزملكاني والسجلماسي والز ركشي" قول الله عز وحل: 
« وَِذَا لقوا این ءامئوا قالوا ءامنا وَإِذًا حلوا إل سَيَطِمِتِهِمٌ قالوا انا مَعَكُمْ نما خن 
شون ها پم دهم فى طفیدیهم يَحْمَهُونَ 4 . 

۷- وذکر السجلماسي ایض قول الله سبحانه تعالى: « ان الْمُتَفِقِينَ 


والشاكلة عندهم في إسناد الاستهزاء والمخادعة إلى الله تعالى» ولیس الله 
.عتصف بهماء وإنما جاء الاسناد مشاكلة لاستهزاء المنافقين ومخادعتهم. 
على الوحه اللائق بالله سبحانه وتعال» ما یبطل قول من ذهب إلى المشاكلة في 


الآین لک والله اعلم. 


. ٤ ٤٠/٣ البرهان لازملكاني/۱۰۳ والمنزع البديع/؟١ 5» والبرهان للز ركشي‎ )١( 
.١5-114 البقرة:‎ )۲( 
.٠٠٠/عيدبلا النرع‎ )۳( 
۰.۱۶۲ النساء:‎ )4( 
انظر: ۳۸۱ و۳۸۵ من البحث.‎ )٥( 
-م4غهم-‎ 


ت 


ج ی کے غي 
ہے دی ارو ہی 
الثاني : التورية 
التورية في اللغة ترد بمعنى: الستر والإخفاء والإيهام» وی الحديث: لم 
يكن رسول الله #6 يريد غزوة إلا ورّى بغیرها» أي: سترها وأوهم أنه 


يريد غيرها. 

وهي عند البلاغيين: أن يطلق لفظ مشترك بين معنيين» أحدهما قريب 
ظاهر» والاحر بعيد حفي» والمراد البعيد, إلا أن السامع يتوهم أن المراد 
القريب. ولابد من قرينة تدل على المعنى الراد. وجعلها محمد بن علي 
ابحرحاني قرينتين: لفظية» وعقلیة؟. 

وسميت التورية [یهاماه وتوجيهّاء وتخييلاء ومغالطة"» قال ابن حجة: 
(والتورية أولى في التسمية؛ لأنها مصدر وريت ابر تورية: إذا سترته وأظهرت 
غيره» كأن المتكلم يجعله وراء ظهره بحيث لا یظهر)(. 

وقسم بعض البلاغیین التورية إلى قسمين: جردة» ومرشّحة؛ أما ”المحردة“ 

فهي ال 0 یذ کر فيها لازم من لوازم المورى به وهو المعنى القریب». وأما 
”المرشحة” فهي الي ذكر فيها لازم من لوازم المورى به قبل لفظ التورية 


أو بعده. وت تقسیمات آحری( 0 


)١(‏ آخرجه البخاري (ح۷٣۲۹)‏ ومسلم (ح۲۷۱۹) عن كعب بن مالك ذه وانظر: 
لسان العرب5 ۳۸۹/۱ والنهاية في غريب الحديث 2117/7/0 وفض ا تام|۷١٤٠.‏ 

() الاشارات/۲۷۲. 

(۳) انظر: فض الختام/١١٠»‏ وروضة ال صاحة/4 ۰۱۱ ولطائف التبیان/۰۱۳۸ وطراز 
الحلة/47 4 والبرهان لاز ركشي ۰4۹۳/۳ وخزانة الدب ۰۳۹/۲ ومعجم المصطلحات 
البلاغیة ۰۳۸۳/۲ 

۰۳۸۳/۲ خزانة الأدب ۳۹/۲ وانظر: طراز ا حلة/٤١٤٤؛ ومعحم الصطلحات البلاغیة‎ )٤( 

(ه) انظر: الایضاح4۹۹؛ وشروح التلحیص۰۳۲۳/4 وطراز ا ل/٤٤٥‏ ومعجم 
البلاغة/؛ ۲ ۰۷ ومعجم الصطلحات البلاغیة۳۸۲/۲. 

- ۶4و - 


وقد حوى كتاب الله تعالى شواهد على هذا الفن البديعي» استشهد بها 
البلاغيون» إلا أن توحیهات بعضهم لبعضها لم تخل من أثر المذهب العقدي؛ 
بل إن كثيرًا منهم وجد في هذا الفن أداة لتأويل الصفات» كما قال الرازي بعد 
تعريفه للإيهام: (وأكثر المتشابهات من هذا الجنس) وكذا قال السكاكي 
والبابرتي» ونقل قول السكاكي القزويي والصفدي والسبكي على وجه 
الموافقة“. وقال الرعيئ: (وعلى هذا يحمل كل ما ظاهره التشبيه من آية أو 
حديث)”"؛ ولفضل التورية وبیان حطرها نقل زین الدين الرازي والرعيئي قول 
الرخشري في "لتحبیل*: (ولا تری با في علم البيان أدق ولا ألطف من هذا 
الباب» ولا أنفع ولا أعون على تأويل المشتبهات من كلام الله تعالى وحديث 
رسول الله و0" والتورية وإن “ميت تخييلاً عند بعض العلماء إلا أن التخبیل 
عند الزخشري ليس هو ععنی التورية عند البلاغيين» وقد سبق بيانه في مبحث 
الاستعار 5( . 

ومن الآيات الي استشهد بها البلاغیون» ووحهوها توحیها یوافق الذهب 
العقدي» مفیدین من هذا الفن البديعي: 


)١(‏ نهاية الاجاز/۰۲۹۱ والفتاح/۲۷ والایضاح/۰۱ وفض ا حتام/١٢٦۱ء‏ وعروس 
الافراح؛/ ۳۷۲ وشرح التلحیص/۹ 1۲ . 

(۲) طراز اللة/45۰۳. 

(۳) روضة الفصاحة/۱۱۸ وطراز ا حلة/٤٤٥؛‏ وقد سبق کلام الزنخشري بنصه انظر: 
۷. 

(4) انظر: 44۸ من البحثء وانظر: فض ا حصام/١٦۱ء‏ ومعجم ال صطلحات 
البلاغية ۰۳۷۳/۱ 


بت 6 ۵ - 


-١‏ قول الله تعالل: « وال جَمِيعًا قَبَضَمْهُ يوم اليم وَآلسَمَوْمتُ 
موت مین )"۴ 

وقد ذکر هذه الآية الرازي» والسکاکی؛ والبحراني تحت اسم الایھام 
والبابرتي”"» و م يزيدوا على ذكر الآية شيئّاء فلم يبينوا المعنى القريب أو البعيد 
للفظ المراد» ولعلهم أرادوا لفظي « قَبَضَبُهُ 4 وط بیمینه 4» فالمعنى القريب 
الظاهر من الآية أن لله تعالى يدا ياء وأنه يقبض بيده الأرض يوم القيامةء 
وهذا المعنى غير مراد عند هؤلاء البلاغيين» وإنما المراد معنی آحر مؤول. 

والآية بهذا التوجيه ليست من التورية؛ لأن القبض لا يحتمل إلا معنى 
واحدًا حقیقیّاء وهو كما قال ابن فارس: (القاف والباء والضاد: أصل واحد 
صحیح يدل على شيء مأخوذ» وتجمع في شيءع)”"» فقبض اليد على الشيء: 
جمعها بعد تناوله» وقبضها عن الشيء: جمعها قبل تناوله» وذلك إمساك عنه“) 
وكذلك اليمين لا تحتمل إلا معنى اليد اليمين الي هي ضد الشمال» وصرف 
اللفظ عن حقيقته لیس تورية وإنما هو من باب ا حازء كما أنه دلت الأدلة على 
صحة المعنى القريب الظاهرء كما في قول البي بي «بقبض الله الأرض» 
ويطوي السماء بيمينه» ثم يقول: آنا اللك. أين ملوك الارض؟» وعن ابن 
عمر 5ه قال: قال رسول الله و «يطوي الله السسماوات يوم القيامة ثم 


(۱) الزمر: 1۷. 
(؟) نهاية الانجاز/۲۹۱ء والفتاح/4۲۷ ورید البلاغة/۸۷» ومقدمة شرح نهج 
البلاغة/۰۱۳۸ وشرح التلحیص/۹ ۲ وانظر: معیار النظار/۰۱۲۷ وفض النتام/۲ ۰۱۱ 
(۳) معجم مقاییس اللفغةه/۵۰. 
(4) انظر: مفردات القرآ15۲/۵. 
- 04 س 


يأخذهن بيده اليمنى, ثم يقول: أنا اللك. اين الجبارون؟ أين المتتكبرون؟ ثم 
يطوي الأرضين, ثم يأخذهن بيده الأخرىء ثم يقول: آنا اللك» أين الجبارون؟ 
أين التکبرون؟»» وعن ابن عمر 5ه قال: رأيت رسول الله ول وهو على المنبر 
يقول: «يأخذ اخبار ماواتہ وأرضه بيديه - وقبض رسول الله ول يديه وجل 
يقبضهما ويبسطهما- قال: ثم يقول: آنا الرهن, أنا الملك, أين الجبارون؟ آیسن 
المتكبرون؟...)22 والله اعلم. 


(۱) سبق تخريج هذه الأحاديث» انظر: ٥٥۸‏ من البحث. 


د ۲و وت 


۲- وما ادعي فيه التورية قول الله تعالی: « رن على الْعَرْش آستوی 4!''. 

ذكر هذه الآية السكاكي» والقزوين» ومحمد الجرحاني» والطيي؛ 
والرعييئ» والبابرتي"» وقال الرعيئ في توجیهها: (لأن الاستواء على معنيين: 
أحدهما: الاستقرار في المكان» وهو المعنى القریب بحسب الاستعمال. الشاني: 
الاستيلاء والملك» وهو المعنى البعيد بحسب الاستعمال» وهو المراد هنا)» 
وكذلك ذكر التفتازاني في الطول والختصر وقال الرعيئ: روم يذكر من 
لوازم هذا شيء ولا من لوازم هذاء فالتورية بحردة)» وكذلك عدها القزويي 
من التورية احردة» وهي عنده: الى لم يذكر فيها ما يلائم المعنى القریب» 
والقرينة على المعنى البعيد المراد عقلية كما قال ا حرجانی؛ إلا أن السبكي 
اعترض على التمثيل بهذه الآية على التورية ابحردة؛ لأن فيها ما يلائم المعنى 
القریب. قال: (وفيه نظر؛ لأن لفظ ”على“ يلائم المعنى القريب المورى به عن 
المراد» فان ”على“ حقيقتها الاستعلاء الحسي الذي ليس عراد)( وينبغي التنبه 
إلى أن السبكي لا يعترض على كونها تورية» وإنما على كونها بحردة. 

والصحيح أن الآية لا تورية فيها؛ لأن الاستواء لا يرد في لغة العرب .ععنی 
الاستيلاء حقيقة» وإن كان للاستواء معان عديدة إلا أن المعنى الظاهر الذي 
لا يصح غيره في الآية هو ما كان ععنی العلو والارتفاع والاعتدال, لأن 


)١١‏ طه: ه. 

(۲) المفتاح/477» والایسضاح/۰۰ه والتلخیص/۹۰ء والاشارات/۲۷۲ء ولطائف 
التبیان/۱۳۸ء وطراز احلة/45۲ وشرح التلحیص/1۲۹» وانظر: فض ا حختام/١٦۱ء‏ 
عروس الافراح؛ /۳۲۳ والمطول/5 ۰4۲ والحتصر؛ /۳۲۳. 

(۳) عروس الأفراح؛/۳۲۳. 


- ee - 


”استوى“ معدى با حرف ”على“ وإذا كان كذلك فهو بهذا المعنى» وقد أجمع 
على ذلك أهل اللغة» وعليه حری تفسير السلف» وهو العنی الظاهر القريب» 
وأما ما ذكروه من معنى بعيد فهو كذلك بعيد لفظا ومعنى» كما سبق بيانه 


5 میت الاستعار:(؟. 


(۱) انظر: ٦٢٤‏ من البحث. 


- و - 


*- وما ادعي فيه التورية قول الله سبحانه وتعالى: ط وألسمَاء یا ید 
وا لَمُوسِعُونَ 4!". 

واستشهد بها زين الدين الرازي» والقزويي للتورية المرشحة وتبعه شراح 
تلخیصه والرعيئ کذلك والز ركشي قال الرازي: (أراد بالأيدي القوق 
لا الجارحة» تعالى الله ونعوذ بالله من ذلك ) ء وكذا قال الزركشي » وقال 
الرعيئ: (فإن قوله تعالى: ط بابد 4 حتمل ا لمارحة وهو المعنى القريب المورى 
به» وقد ذكر من لوازمه على جهة الترشيح: البنیانء ويحتمل القوة» وهو المعنى 
البعيد المورى عنه» وهو المراد» واه تعالى منزه عن المعنى الأول» ولكن حيء به 
كناية عن تمكن القوة وعظمتها عند السامع). 

واعترزض السبكي على هذا التوحيه فقال: (وفيه نظر؛ لأن قوله تعالى: 


«بأییدٍ > له معنيان: القوة؛ فیکون مفردا وجمع ید. وهما معنیان مستویان؛ 


ليس أحدهما قريبًا والآخر بعیداء وكل منهما صالح لأن يراد فان البناء يكون 
ب”الأيد“ الذي هو القوة وب”الأيدي“ ال هي جع يد. ثم لو كان أحدهما 
قريبًا فهذه ليست كلمة واحدة ما معنيان؛ بل كلمتان» فان ”الأيد“ كلمة غير 
”الأيدي“ فتقرر أن التورية ليست باعتبار ”الأيد“ و”الأيدي“؛ بل باعتبار إطلاق 


”الأيدي“ وإرادة القوة. فإن أراد المصنف - يعن القزويئ- بذكره القوة أن 


رن الذاريات: ٤١‏ . 

(۲) روضة الفصاحة/4 ۰۱۱ والإيضاح/ ٠٠٠٠‏ والتلخیص/۹۰ء وطراز ا حلة/٠‏ ٤٦ء‏ والبرهان 
لاز ر کشي 4۹۳/۳ وانظر: عروس الأفراح٤ ٣/‏ ۳۲ء وشرح التلحیص/۲۹٦»›‏ 
والمطول/؟4» والختصر ۰۳۲۹/4 


- ۵ ۵ ۵ - 


”الأيد“ في الآية مفرد فلا بجاز فيه؛ لأن القوة مرادة الحقيقة في الآية؛ ولا تورية؛ 
لعدم قرب احد المعنيين من حهة وضع اللفظ. وان اراد جمع يد .ععنی القوة) 
كما فهموه عنه. صح آنها تورية مرشحة واستعارة مرشحة. 

لکن لا نسلم أن المراد بقوله تعالى: «بأییٍ 4 ذلك؛ بل الراد: القوة. ولذا 
كان ”الأيد“ ععنی: القوة فما الضرورة إلى تأویل « بأییر 4 على ”الأيدي“ 
المنجوز بها عن القوة» وقد جزم الزخشري وغیره بأن الراد في الآية ”الأيد“ 
المفرد» وهر القوةم. 

وهذا اعتراض حسن» فان لفظ ”الأيد“ مفردًا .ععنی: القوة» استعمال عند 

92 . . ۳ 8 8 ۲) ۰ 

العرب معروف”» وقد ورد عليه قول الله عز وحل في وصف داود الكتتلة: 

ور وار ہے رار ا و ہے ے وہ عد 31 
9 وَاَذْكُر عَبَدَا داوم دا ید اهر ات ۱4 وكذا آية الذاريات» ولذا فقد فسر 
”الأيد“ فيها ب”القوة“ غير واحد من المفسرين منهم ا حبر ابن عباس ل ومجاهد 
ا“ 8 3 ۰ ۲ f‏ © یه ۰ چ6 ۰ 
وقتادة والثوري” 2 وغيرهم؛ بل لم يذكر عن أئمة التفسير غيره“» وهذا هو 
المعنى الظاهر لمن يعرف لغة العرب. 


(۱) عروس الافراح۳۲4/4. 

(۲) انظر: تهذیب اللغة٤‏ ۰۲۲۸/۱ ولسان العرب۷۷۸/۳۔ 

(۳) ص: ۰.۱۷ 

)٤(‏ أبر عبد الله سفیان بن سعید بن مسروق الثوري» الامام ا حافظ والفقیه احتهد» كان 
رأسًا في الورع والزهد والتأله والحفظ والعلم» ولد سنة (۹۷ھ) وتوف سنة (١١١ه)‏ 
وقيل غيرها. انظر: سير اعلام النبلاء۲۲۹/۷. 

(ه) انظر: جامع البیان۰ 0۱/۱ وتفسير القرآن العظیم0۷/۷. 
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ولو صح أن في الآية تورية فليس بين أيدي: جمع ید وبحازها: القوة؛ وإنغا 
هو بین "آید*.ععنی: قوق و”أيد“ جمع يد وحذفت الياء للجرء فصار نطقهما واحذا. 

والمعنى الذي ادعي قربه غير مراد. لا لأن الله تعالى لا يصح إطلاق اليد 
عليه» ولكن لأن لفظ ”الأيد» .معنی القوة استعمال حقيقي صحيح, ولأن الله 
تعالى لم يضف الأيدي إليه في آية الذاريات» خلافا لقوله عز وحل: « لِم 
خلت بِيَدَىَّ 4 فقد أضاف الأيدي إليه» مما يدل ظاهر النص في الآية على 
أن له يدين على الحقيقة تليقان به سبحانه» وهو ظاهر صحیح, سبق بیان 
صحته في مبحث ا جازلء وقد فر من إثباته هؤلاء البلاغيون» وتمسكوا 
بالتورية» ولعله انطلاق من مذهبهم العقدي لنفي هذه الصفات» والله أعلم. 


(۱) ص: ۰ ۷. 
(۲) انظر: ۳۵۱ و٥٥٥‏ من البحت. 
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. 6 وما ادعي فيه التورية قول الله تعالى: « کلم له موی كليم‎ - ٤ 

وقد ذکر هذه الاية زین الدين الرازي» وم يبين وجه التورية في التكليم» 
والظاهر من الاية أن التکلیم يراد به القول والحديث» وهو العنی القریب» آما 
المعنى البعيد فرعا أراد به: التجريح» وهو معنی ينقل عن بعض العتزلة؛ لأنهم 
ينكرون أن يكون الله متكلمًا بكلام يقوم بذاته» قال الزخشري: (ومن بدع 
التفاسير أنه من الكلمء وأن معناه: جرح الله موسى بأظفار صن 
وخالب الفعن). 

وقد تعقبه ابن المنير فقال: (يضطر العتزلي إلى إبطال اضصوصية الموسوية 
بحمل التكليم على التجريح» وصدق الزمخشري وأنصف؛ إنه لمن بدع التفاسير 
الي ينبو عنها الفهم؛ ولا يبين بها إلا الوهم)(؟ وقال الزركشي: (ولقد 
سخف عقل من تأوله على أنه كلمه بأظفار احن؛ من الکلم وهو: ا حرح؛ لأن 
الآية مسوقة في بيان الوحي). 

وعلى هذا فان الآية لا تحتمل إلا المعنى الظاهر منهاء وهو معنى لا يصح 
غيره» كما سبق تقریره" فلا تورية إذنء والل أعلم. 


.۱٦١ النساء:‎ )۱( 

(۲) الکشاف۷۸/۱ہ. 

(۳) الانتسصاف بحاشية الکشاف ۰۷۸/۱ وانظر: المسائل الاعتزالية في تفسير 
الکشاف ۰۳۳۰/۱ 

۰4۹۳/۲ البرمان للزركشي‎ )٤( 

(ه) انظر: ۲۷۹ من البحث. 
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رقم 
یں دوي یی 
هکس ین (درو یې 


الثالت: التوجیه 

عرفه السكاكي بأنه: (إيراد الکلام محتملاً لوجهین ختلفین)( ومثل له سما 
يروى عن بشار() أن خياطًا اعور یسمی عمرا حاط له قبای وقال له: قد 
حطت لك قباء إن شئت لبسته على وحهه وان شكت لبسته على بطانته 
فقال له بشار: وآنا صنعت فيك شعرًاء إن شعت حعلته مدحا» وان شعت 
حعلته هجای فقال بشار: 

خاط لي عمرو قباء . ليت عينيه سواء(؟ 

ويشتبه التوجیه بالتوریة» ولذا قال السبکي: (يجب تقييده بالاحتمالین 
المتساويين» فانه إن كان آحدهما ظاهرا والآخر خفيًا والراد الخفي كان 
تورية)* ولذا سماه ابن أبي الإصبع بالإبهام» وقال: (هو أن يقول المتكلم 
كلامًا يحتمل معنيين متضادین, لا يتميز أحدهما على الآخر ولا يأتي في 
كلامه مما يحصل به التمييز فيما بعد ذلك» بل يقصد إبهام الأمر فيهما 
قصدا)“ء وفضل ا حموي!'' هذه التسمیة وقال: (تسمية النوع هنا بالإبهام أليق 
من تسميته بالتوحیه, ومطابقة التسمية فيه لا تخفى على أهل الذوق الصحیح)(. 


)١(‏ الفتاح/۲۷. 

(۲) آبو معاذ بشار بن برد البصري» من آشعر الناس في عصره اتهم بالزندقة» فضربه الهدي 
بالسوط حتی مات» ولد سنة (٥۹۵ھ)‏ وتوٹی سنة (١٦۱ف)‏ وقیل غیرها. انظر: سير 
اعلام اللبلاء۷/ ۲ والأعلام ۰۲/۲. 

(۳) انظر: الفعاح/4۲۷ وطراز الحلة/۷٠ »٦‏ ومعاهد التتصیص ۰۱۳۸/۳ 

)٤(‏ عروس الافراحع/4۰۱. 

(ه) تریر التحبیر/۰۹۱ وانظر: بدیم القرآن/"۳۰. 

(ت) أبو بكر بن علي بن عبد الله الحمويء العروف بابن ححة إمام في الأدب» وکان 
شاعراء جید الانشای نظم بديعية وشرحهاء ولد سنة (۷٦۷ھ)‏ وتو سنة (۸۳۷ه). 
انظر: الأعلام ۰1۷/۲ ومعجم اللفین 44۱/۱ . 

(۷) خزانة الدب ۳۰۳/۱ وانظر: معجم الصطلحات البلاغیة۳۷۹/۲. 
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وقال السكاكي في هذا النوع من البديع: (وللمتشابهات من القرآن 
مدحل في هذا النوع باعتبار6(؟ قال البابرتي شارحًا له: (وهو احتماها معنيين 
مختلفين» وإنما قال: باعتبار؛ لأنه ليس كذلك من كل وحه؛ لأن معنى 
المتشابهات أحدها قريب والآخر بعيد» والمراد البعيد)» قال: (كقوله تعالى: 
د يد آله فَوق یی 4“ فإنه يحتمل لفظا أن یراد ب”اليد» ا ارحة الحصوصت 
ويحتمل أن يراد بها القوة» كما هو المراد هنا)”". 

ويرى البابرتي بعد استشهاده بهذه الآية على ما قاله السكاكي أن آيات 
المتشابهات ليست من التوحيه» وإنما من التورية» قال: (لأن التورية حقيقة 
يكون أحد المعنيين قريبًا والآخر بعيداء ويكون المراد منهما بعيده لا قريبه» 
وهذان الشرطان منفيان في التوجيه» فلا تكون متشابهات القرآن من قبيل 
التوجیه بل من قبيل التورية)» ثم استدرك للسكاكي فقال: (يمكن أن يريد ما 
ذهب إليه سراج الدين» بأن يقال: متشابهات القرآن من العوحیه لفغلًا لا 
حقيقة» وإليه تكون الاشارة بقوله: باعتبار» فاعتير). 

وأیا راد البابرتي في هذه الآية» فإنها لا تحتمل إلا وجهًا واحداء وهو 
حقيقة اليد على ما يليق بالله سبحانه وتعالى» وكان ينبغي أن يقف عند الشرع 
كما وقف في توحیه المشاكلة فى النفس المضافة إلى اللہ(“ وقد سبق بیان 
الحقيقة في اليد الضافة إلى الله في هذه الآية» ما يدل على أن اليد هنا لا تورية 
فيها ولا توجيه؛ والله أعلم. 


(۱) الفتاح/1۲۷. 
(۲) الفتح: ۱۰. 
(۲) شرح التلحیص/1۵۸. 
)٤(‏ الصدر الساپق. 
(ه) انظر: ۵۰ من البحت. 
)٦(‏ انظر: ۳۰۱ و٥٥‏ من البحت. 
او 


الرابع : اللف والنشر 


ويسمى: الطي والنش و ماہ السجلماسي مقابلة7"©. 

وعرفه القزويئ بأنه: (ذكر متعدد على حهة التفصيل أو الإجمال» ثم ذكر 
ما لكل واحد من غير تعيين» ثقة بأن السامع يرده إليهم)”؟ كقول الله تعالى: 
« وین رَحْمَعِهِ جَعَلَ لكر الیل والتهار کنو فيه ولغوا ِن فَضْلِه 4( فاللف 
في قوله تعالى: « الیل وَآلكَهَارَ 4 والنشر في قوله: « لِتَسْكُنُوأ فيه وليفو من 
فَضَلِه 4 والسكنى يعود على اللیلء والابتغاء من الفضل يعوذ على النهار. 

وما ذكره البلاغيون من آيات في هذا المببحث» ووجهوها ترحیها يخدم 


مذاهبهم العقدية: 


(۱) النزع البدیع/۳4. 
(۲) الایضاح/۰۳ وانظر: معجم البلاغة/۳۹۱ ومعجم الصطلحات البلاغیة۷۲/۳. 
(۳) القصص: ۷۳. 
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-١‏ قول الله تعالى: « يرم نی بَعْض ءات رَبَكَ لا يَفَعُ فسا ٍیمنبا لم تکن 
مت من قَبَلُ کیت فى یدحا 4. 

استشهد بها الطيي والرعییٰ على حذف إحدى القرینتین من اللف لدلالة 
النشر علیه. قال الطيي مشيرًا إلى الارتباط العقدي بالتوجیه: (علی رأیناء إذ 
التقدير: لا ينفع نفسًا إيمانها حينئذ أو كسبها في إيمانها خيراء ما لم تكن آمنت 
من قبل» أو كسبت في إعانها خيرًا من قبل)"» وكان الرعيني أكثر تبيانًا 
للمسألة ولعلاقتها بالمذهب العقدي حينما قال: (هذه الآيات عند أهل السنة 
محمولة على ”اللف والنشر“ إلا أنه حذف منه إحدى قريني اللف والنشرء 
فالتقدير عندهم: لا ينفع نفسًا كافرة إيمانها بعد ظهور الآيات» ولا نف 
مؤمنة كسبها خیرا في لٍعانها بعد ذلك ما لم تكن الكافرة آمنت قبل» أو 
المؤمنة كسبت الخير من قبل. فاللف شيئان: أحدهما: إيمان الكافرة» وهو 
ملفوظ في قوله: « لا يف تفا إِيمَنْها 4 والثاني: كسب الژمن ا حیرں وهو 
حذوف مقدر. والنشر قوله: « لز تن ءَامَتتَ 4 وهو راحع إلى إعان الکافر 
الملفوظ به وقوله: « أَوْكسَبَتَ 4 وهو راجع إلى كسب الومن الخيرء ا حذوف 
لدلالة أَوْكْسَبَتَ» عليه في النشر)””". 

وقد و جد الرعيئ في "اللف والنشر“ وسيلة لتقرير مذهبه العقدي» والرد 
على المعتزلة فیما ذهبوا إليه في مسألة "الایعان*. 


(۱) الأتعام: .٠١۸‏ 
؟) التبيان للطيي44۱/۲. 
(۲) طراز الحلة/؛ ۵۰. 
- ۵۷۲ تس 


والمعتزلة ذهبوا إلى أن العمل شرط في صحة الامانء والاعان عندهم: 
اعتقاد بالجنان وقول باللسان وعمل بالارکان( ولذا جاء توجيه المعتزلة 
للآية كما قال الرعيئ: (وأما المعتزلة فليست الآية عندهم على ”اللف والئشر“؛ 
لأن مذهبهم لا يقتضي تقدير الحذوف» وإنما جعلون و أَوَكسَبَتْ» معطوفا على 
د ءَامَتَتَ»؛ فيرون أن الذي لا ينفع هو الإيمان بعد ظهور الایات. أو قبلها إذا 
لم يكن هم مع الإعان كسبء ويقولون: جرد الإيعان لا ينفع من غير عمل؛ ف 
« َر تكن ءَامَتتَ4 عندهم في موضع ا حال» وكذلك « أُوَكُسَبَتْ» فانه معطوف 
علیه والتقدير عندهم: لا ينفع نفسًا يمانها في حال كونه غير متقدم على 
ظهور الآيات» أو حال كونه غير مصحوب بكسب خر وان تقدم على ظهور 
الآيات)”"» وهو توحيه يدل عليه ظاهر الآية» من غير حاحة إلى تقدير محذوف 
كما ذكر الرعييئ» وقال البيضاوي في الآية: (والمعنى أنه لا ينفع الایعان حینشذ 
نفسًا غير مقدمة إمانهاء أو مقدمة لٍعانها غير كاسبة في إعانها حيرًا) قال: 


(وهو دليل لمن لم يعتبر الاعان اجرد عن العمل). 


)۱( ينبغي أن يعلم أن المعتزلة وإن كان تعريفهم للإبمان وإدخاهم العمل في اسمه موائقًا هل 
السنة؛ إلا آنهم يرون سلب الإبمان عن مرتکب الکبيرة فهو في الدنیا فاسق غير مومن 
ولا كافر» ون الآحرة خالد مخلد في النار كما يخلد الكفار فيهاء وهذا لا يقول به هل 
السنة» فإنهم يرون أن مرتكب الكبيرة مؤمن ناقص الإيمان» وحكمه في الاحرة تحت 
المشيئة. 

(؟) المرجع السابق/۰۰ وانظر في توجيه المعتزلة: الکشاف ۷۹/۲ 

(۳) أنوار التنزيل؟/8١7.‏ 
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إلا أن غيرهم من يذهب إلى أن العمل ليس داحلا في اسم الإيمان ولا 
شرطا في صحته أرادوا الاجابة عن توجيه المعتزلة» فحمل بعضهم الآية على 
حذف معطوف تقديره ما ذكره الطيي والرعيينئ» فتکون الآية محمولة على 
”اللف والنشر؟؛ ليوافق مذهبهم في إرجاء العمل عن الإيمان» كما صنع الرعيي 
في توجيهه» وقال: (وإنما قدر أهل السنة هذا التقدير لتحري الآية على 
مذهبهم؛ لأن هذا التقدير يقتضي أن الذي لا ينفع هو مان الكافر بعد ظهور 
الآيات» أو كسب المؤمن الخير بعد ذلك» فيفهم منه أن الإيمان قبل ظهور 
الآيات نافع» سواء صحبه عمل أو لم يصحبه» فمن لقي الله وقد آمن قبل 
ظهور الآيات وان لم يعمل خيرًا غير جرد الإيمان نفعه إيمانه» وكان في ال مشیفة؛ 
إن شاء عذبه, وان شاء أدخله ابلنق. 

وتوجيه الاية حسبما يقتضيه ظاهرها الصحیح الوافق لنصوص الوحيين 
أولى من ادعاء الحذف والتقدیر مراعاة للآراء والاهواء( قال الطبري: (وأما 
قوله: « و کیت ف إِيمَيها حَيرَا 4 فانه یعی: أو عملت ني تصدیقها بالله خير 
من عمل صاخ یصدق قیله وجققه. من قبل طلوع الشمس من مغربهاء ولا 
ینفع كافرًا لم يكن آمن بالله قبل طلوعها کذلك إمانه بالله إن آمن وصدّق بالله 
ورسله... ولا ينفع من كان بالل وبرسله مصدفا ولفرائض الله مضيعًا غير 
مكتسب بجوارحہ لله طاعة إذا هي طلعت من مغربها أعماله إن عمل» وكسبه 


)١(‏ لعله أراد بأهل السنة أهل مذهبه إن كان أشعريّاء فهم يسمون أنفسهم بذلكء وإلا فان 
مذهب أهل السنة وابماعة أن العمل من الإبمان» فالإيمان عندهم قول واعتقاد وعمل. 
(۲) طراز الة/4 ۰ ۵. 
 )۳(‏ سبق الاشارة إلى مسألة دحول العمل في اسم الاعان. انظر: ۱۵۰ و۱۷۲ من البحث. 
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إن اكتسبء لتفريطه الذي سلف قبل طلوعها في ذلكم''ء وقال الشوكاني: 
(المعنى: أنه لا ينفع نفسًا إيمانها عند حضور الآيات متصفة بأنها ۸ تكن آمنت 
من قبل» أو آمنت من قبل ولکن ۸ تکسب في إيمانها خيراء فحصل من هذا 
أنه لا ينفع إلا الجمع بين الإيمان من قبل بحيء بعض الآيات مع كسب الخير في 
الایعان» فمن آمن من قبل فقط ولم يكسب خيرًا في إعانه» أو كسب خیرا ولم 
یؤمن؛ فان ذلك غير نافعه» وهذا ال کیب هو كقولك: لا أعطي رحلا اليوم 
آتاني لم يأتني بالأمس أو ۸ يمدحين في إتيانه إلي بالأمس» فان الستفاد من هذا 
أنه لا يستحق العطاء إلا رحل أتاه بالأمس ومدحه في إتيانه إليه بالأمس)7"), . 
وقال الألوسي: (أحاب بعضهم عن متمسك المعتزلة بأن الآبة مشتملة على ما 
سمي في علم البلاغة باللف التقديري» كأنه قيل: لا ينفع نفسًا یعانها ولا 
كسبها في إيمانها خيراء لم تكن آمنت من قبل أو لم تكن كسبت خيرًاء فاقتصر 
للعلم به وفيه حفاء لا يخفى)2"7) والله أعلم. 


(۱) جامع البيانه/١١4.‏ 
(؟) فتح القدیر ۰۱۸۲/۲ 
(۲) روح العانی۸/٦٦٥۔‏ 
- وی - 


۲- ومن المسائل ا تعلقة بالعقيدة» وان كانت محل اجتھاد بين أهل السنة» 
ما ذكره السجلماسي في قول الله سبحانه رس لوت ری دک کن فد 
مت وهو كاف اوليك حَبطّت أغملهز فى الڈتیا اجره وَأولبِكَ اُسْحَثِ 
ار هم فیها خنلدو ورت 6( قال: (قابل قوله: و ومن یرد مدکم عن دیرو 4 
بقوله: $ فَأولَبِكَ خبطت أغملهر 4 وقابل فوله: ط مت وَهْوَ کافژ 4 بقوله: 
( وت اُسْحَب آلتار هم فبا حَلِدُورت 4). قال: (وبهذا یعتضد قول مالك 
-رحمه الله-: إن رد الردة بحبط العمل دون الوفاة على الكفر» على قول 
الشافعي سره اللہ-: إنها عجردها لا حبط العمل حتى تقترن بها الوفاة على 
الكفر. فإنه إذا نزلنا قوله: و حبطث أَعَمَلْهُمَ 4 مقابلاً لقوله: « ومن یرت 4 
كان جوايًا له متوققا عليه فيكون معناه كمعنى قوله: « ین رت لَيَحَبَطَنّ 
ملك 4“ إعمالاً للآيتين وجمعًا بينهما في التناول لأمرين متباينين» أحدهما: 
تعليق إحباط العمل على الردة في قوله: ومن يرتدد منكم عن دينه فقد حبط 
عمله» وفي قوله: لئن أشركت ليحبطنء والثاني: تعليق الخلود في قوله: ط قَيَمْتَ 
هو کافر» على الوفاة). 

وبهذا التوجیه للآية نری أن السجلماسي وجد في ”اللف والنشر“ -أو ما 
سماه مقابلة- وسيلة لتعضيد أحد الرأيين» وهذه المسألة - كما سبق- محل 
احتهاد بين أهل السنة, والله أعلم. 


۰۲۱۷ البقرة:‎ )١١ 
.1۱۵ الزمر:‎ )۲( 
.۳ ٣٤/عیدبلا المترع‎ )۳( 
-۷ھ-‎ 


رفن 
جں يري چی ی 
سکس دين ارو یی 


الخامس : المبالغة 


المبالغة في اللغة من بالغ يبالغ: إذا احتهد في الأمر(. 

وعند البلاغیین: قال أبو هلال العسكري: (أن تبلغ بالمعنى أقصى غاياته 
وأبعد نهاياته» ولا تقتصر في العبارة عنه على أدنى منازله وأقرب مراتبم) 
وعرفها القزویی برآن يدعى لوصف بلوغه في الشدة أو الضعف حدا مستحیلا 
أو مستبعداء لعلا یظن أنه غير متناه في الشدة أو الضعف)2©. 

والبالغة منها ما هو مقبول وما هو مردود» ولذا عد القزويئ المقبول منها 
في البديع العنوي" ردا على من قال بقبوها مطلقاء أو ردها مطلقاء وهذه 
مذاهب ثلاثة للبلاغيين والنقاد في المبالغة قبولاً أو ردژاه قال العلوي بعد 
ذكرها: (آما من عاب البالغة فقد أخطأء فان المبالغة فضيلة عظیمة لا عکن 
دفعها وإنكارهاء ولولا آنها في أعلى مراتب علم البیان ما حاء القرآن ملاحظًا 
ها في أكثر أحوالہ وحاءت فيه على وحوه ختلفة؛ لا عکن حصرهاء فقد 
أخطأ من عابها على الاطلاق. وأما من استجادها على الاطلاق فغير مصيب 
على الاطلاق أيضًا؛ لأن منها ما یخرج عن الحد فیعظم فيه الغلو والاغراق» 
فيكون مذموماء كما سيحكى عن أقوام أغرقوا فيها وتحاوزوا الحد بحيث لا 
یمکن تصور ما قالوه على حال قرب ولا بعد لکن خير الأمور أوساطهاء فما 


رم انظر: لسان العرب4۲۰/۸. 
(۲) کتاب الصناعتین/4۰۳. 
(۲) الایضاح/؛ ۰۱. 
)4 المصدر السابق. 
- ۷ - 


كان من الكلام جاريًا على الاستقامة من غير إفراط ولا قریط فهو اسن لا 
مراء فیه؛ فيكون فيه نوع من المبالغة من غير خروج ولا جاوز حدم“ 

وما ذكره البلاغيون من آيات العقيدة مفيدين من ”المبالغة“ في توجیهها عا 
تخدم المذهمب العقدي: 


. قول الله تعالى: « وَكَآء ری وَالْمَلَكُ ضَفًا ما‎ - ١ 


قال ابن آبي الاصبع: (حعل بحيء جلائل آياته مجينًا له سبحانه 
للمبالغتع(» وذکر ذلك السبكي والزرکشي*» وكلهم أحذ عن الرماني» 
حيث جعل هذه الایة شاهدًا على الضرب الثالث من المبالغةء وهو: إحراج 
الكلام خر ج الاخبار عن الأعظم الأكبر للمبالغة0©. 

ومبنى التوجيه بالبالغة على نفي صفة ا حيء عن الله تعالى» ولا يصح هذا 
النفي» بل ا حیء صفة حقيقية ثابتة لله سبحانه على ما يليق به» وقد سبق تقرير 
لك" وعلى هذا فلا مبالغة في الآية» والله أعلم. 


)١(‏ الطراز/٤٥٥ء‏ وانظر: معجم البلاغة/۹۲ء ومعجم المصطلحات البلاغیة۱۸۰/۳. 
(۲) الفجر: ۲۲. 
)٣(‏ بدیع القرآن/٥٥ء‏ وانظر: تحریر التحبیر/۱5۱. 
(4) انظر: عروس الأفراح٤‏ /۸٦۳ء‏ والبرهان للز ركکشي۱۳۱/۳. 
(ه) النكت في إعجاز القرآن/٤‏ ۱۰ء ضمن ثلاث رسائل في إعجاز القرآن. 
(59) انظر: ١59‏ و۳۰۵ من البحث. 
۵٩۸ -‏ - 


۲- وما ذكره الرماني من أوحه البالغة: التعبير بالصفة العامة في موضع 
الخاصة'» واستشهد له بقول الله تعالى: « خَلِق کل سء 4 . 

وقد تبعه السبكي”"» وأما ابن أبي الاصبع فلم یذ کر الآية مع أنه تبعه في 
ذكر الوحه» بل نفى أن يكون له مثال في القرآن الكريه". 

ولعل ابن أبي الاصبع تنبه إلى ما يرمي إليه الرماني» فهو معتزلي» وقد 
ذهبت المعتزلة إلى أن أفعال العباد ليست من خلق اللہ وإنما العباد هم الذين 
يخلقون أفعاهم» وعلى هذا فان أفعال العباد ليست داخلة في عموم خلق الله 
تعالى كما في الآية» وإنما العموم هنا مبالغة بذكر الصفة العامة في موضع 
الخاصة كما قال الرماني. 

والصحيح أن العموم في الآية محفوظ فلا مبالغة» كما قال ابن القیم: 
(وهذا عام حفوظ لا يخرج عنه شيء من العا م؛ أعيانه وأفعاله وحركاته 
وسكناته» ولیس مخصوصا بذاته وصفاته فإنه الخالق بذاته وصفاته» وما سواه 
خلوق له واللفظ قد فرق بين الخالق والمخلوق» وصفاته سبحانه داحلة في 
مسمى ا مه فان الله سبحانه اسم للإله الوصوف بكل صفة كمالء النزه عن 
كل صفة نقص ومثال» والعا م قسمان: أعيان وأفعال» وهو الخالق لأعيانه وما 
يصدر عنها من الأفعال» كما أنه العا م بتفاصيل ذلك» فلا یخرج شيء منه عن 


)١(‏ النكت في إعحاز القرآن/4 ٠١‏ ضمن ثلاث رسائل في إعجاز القرآن. 
(۲) الأنعام: ۱۰۲ وغافر: ٦٦ء‏ والرعد: ١۱ء‏ والزمر: ؟51. 
(۳) عروس الأفراح؛ /۳۹۸. 
(4) انظر: بدیع القرآن/ه۵. 
6٩۹ -‏ - 


علمه» ولا عن قدرته» ولا عن خلقه ومشيئته)'"2» وقد رد على الرماني شارح 
كتابه فقال: (أما قول الله تبارك وتعالى فيما وصف به نفسه: « حل کل 
شىء 4 فليس هو من العام المستعمل في موضع الخصوص؛ لأن الله تبارك 
وتعالى خالق كل شيء على الإطلاق» لا يجوز أن يستثنى شيء من الأشياء من 
هذه الصفة». على هذا نزل الوحي» وعليه درج السلف الصالحون رحمة الله 
عليهم. ..)0"), والله أعلم. 


() شفاء العلیل۲۰۳/۱. 
(۲) شرح رسالة الرماني/۱۳۷. 
- ولاه "۳ 


ترقخ 
یی دجي ہت ی 
نس کے تروص 


السادس : جمع المؤتلفة والمختلفة 


ذكر هذا الفن ابن أبي الاصبع وعرفه في بديعه بقوله: (هو عبارة عن أن 
يريد التکلم التسوية بين ممدوحين فيأتي .معان موتلفة في مدحهماء ثم يروم بعد ۱ 
ذلك ترحیح آحدهما على الآخر بزيادة فضل لا ینقص مدح الآخرء فيأتي ۱ 
لأحل ذلك الترحیح.ععان تخالف معاني التسویة)؟ ثم ذکر شواهد من الشعر 
توضح ما يريده من شواهد القرآن وما ذکره من شواهد القرآن قول الله 
سبحانه وتعالى: < الت الأغراث اما قُل لم ويوا وتیکن فولوا اسلمتا وم 
يَدْخْلٍ آلایمن فى قلویکم 4 . قال: (فانهم ظنوا أن الإيمان: العمل باللسان 
دون العمل بالجنان» فجاء قوله تعا ی: « ولیکن فُولُوَا أُمْلَمَتَا متا 4 موتلفا لقوهم: 
« ءامنا 4 وهم یعتقدون أن الاعان برد الاقرار باللسانء وخالف ذلك قوله 
تعالى: « قل لم وينوا » وائتلف به قوله مبيئًا هم حقيقة الاعان وأنه حلاف ما 
ظنوا بقوله سبحانه: ولا يَدَخُلٍ آلایمن فى قُلُويكُمَ 4 والله عل . 

وبهذا التوحيه أيضًا يضمن ابن أبي الاصبع فيه ما يذهب إليه في حقيقة 
الایعان وأنه قول اللسان واعتقاد الجنان» وهذا قول المرجئة؛ لأنهم لا يدحلون 
عمل الجوارح في اسم الاعان» ولو قال: ظنوا أن الإيمان هو برد الإقرار 
بالظاهر؛ لكان ذلك حقاء وأهل السنة یرون أن الإبمان والإسلام إذا اقترنا 


ری بدیم القرآن/۱۲۷. 
(۷) الحجرات: ۱. 
(۲) بدیع القرآن/۱۳۱. 
- ۵۱/۱ - 


احتلفا؛ فيدل الاسلام على الظاهر والإبمان على الباطن» كما قال ابن تيمية 
(لا ذكر الاعان مع الإسلام حعل الإسلام هو الأعمال الظاهرة: الشهادتان 
والصلاة والزكاة والصيام والحج» وحعل الإبمان ما في القلب من الإبمان بالله 
وملائکته و کتبه ورسله والیوم الس وهكذا ق الحديث الذي رواه اُمد عن 
أنس عن النبي ي أنه قال: «الإسلام علانية» والإيمان في القلب»( > وإذا ذکر 
اسم الإبمان محردًا دحل فيه الإسلام والأعمال الصالحة» كقوله كله في حد 

الشعب: «الاعان بضع وسبعون شعبة أعلاها قرل: لا إله إلا اللہ وأدناها إماطة 
الأذى عن الطریق»؟» و کذلك سائر الأحاديث ال جعل فیها أعمال البر من 
الإ مان وقال: (إذا قرن الاسلام بالایعان كما في قوله تعا ی: 

مر و رم و 
۾ قات الأعَرَابُ ءامنا قل لم ینوا ولیکن قولوا نت 4ء وقوله: ‏ فَأَخْرَجنَا مَن 


كن فا من آلْمُؤْيِِينَ ©) فَمَا وَجَدْنًا فيا عو بیس ین ألْمْسَهِينَ 4 وقوله تعالی: 


(۱) أخرجه أحمد ۱۳4/۳ وابن آبي شيبة في کتاب الاعان/۰۱۸ وقال اطيئمي في جسع 
الزوائد۵۲/۱: (رواه أحمد وآبو يعلى بتمامه والبزار باختصارء ورجاله رحال الصحیح, 
ما حلا علي بن مسعدة وقد وثقه ابن حبان وأبو داود الطيالسي وأبو حاتم وابن معين» 
وضعفه آحرون)» وقال الألباني في تحقيق كتاب الإيمان لابن أبي شیبة/۱۸: (ضعیف 
السند من أجل علي بن مسعدة» فهو سيئ الحفظ» وقال عبد ا حق الإشبيلي في أحكامه 
[رقم ٠١‏ بتحقيقي]: حديث غير محفوظ). 

(۲) آخرجه البخاري (ح )٩‏ ومسلم (ح۳۵) عن أبي هريرة #ه. 

(۳) الاعان/۱۰ وهو ضمن مجموع الفتاوى4/7١.‏ 

.۳۱-۳۵ الذاريات:‎ )٤( 


- ۷۲م - 


ط إن الْمُسَلِمِيسَ والمسَلمت والموّییت وَالْمُؤْيِسَتِ 4؛ فقد یراد بالاسلام 
الأعمال الظاهرة... ومن علم أن دلالة اللفظ تختلف بالإفراد والاقتران» كما 
فى اسم الفقير والمسكين والمعروف والمنكر والبغي وغير ذلك من الأماء 
وكما فى لغات سائر الأمم عربها وعجمها؛ زاحت عنه الشبهة فى هذا 
الباب» والله آعلم)(. 

كما أن نفي الإيمان في الآية لا يراد به والله أعلم- نفي مطلق الإيمان؛ بل 
هو نفي للإيمان المطلق؛ لوجوه عديدة ذكرها ابن القيم» قال: (منها: أنه 
أمرهم» أو أذن لهم أن يقولوا: أسلمناء والمنافق لا يقال له ذلك. ومنها: أنه 
قال: « قالت الأغْرَابُ 4 ولم يقل: قال المنافقون. ومنها: أن هولاء الحفاة الذين 
نادوا رسول الله ب من وراء الحجرات» ورفعوا أصواتهم فوق صوته» غلظة 
منهم وحفای لا نفاقا وكفرًا. ومنها: أنه قال: « وَلَما يَدْخُلٍ الْإِيمَنُ فى فلکم 4 
وم ينف دخول الإسلام في قلوبهم» ولو كانوا منافقين لنفى عنهم الاسلام 
كما نفى الابان. ومنها: أن الله تعالى قال: $ وان تُطِيعُوأ اله وَرَسُولَهُ لا يلتم 
ن امّلك میا 4 أي: لا ینقصکم والمنافق لا طاعة له. ومنها: أنه قال: 
و يمون عَلَيْكَ أن أسَلَمُوا” : قل لا تَمْنُوا عل إِسْلّسَمٌ 4 فاثبت هم اسلامهم 
ونهاهم أن نوا على رسول الله يك ولو لم يكن إسلامًا صحيحًا لقال: لم 
تسلموا بل أنتم كاذبون» كما كذبهم في قوهم: ط شد إِنَّكَ سول الله 4 


.۳۵ الأحزاب:‎ )١١ 
.٠۷٦/۷ىواتفلا الاعان الأوسطء وهو ضمن بحموع‎ )۲( 
.۱ النافقون:‎ )۳( 

- ۷۳ج - 


ا 


لما لم تطابق شهادتهم اعتقادهم. ومنها أنه قال: « بل اَل يَمْنُ عَلیکر 4» ولو 
كانوا منافقين لما من عليهم. ومنها: أنه قال: < أن هَدَدك لِلْإِيمَن 4» ولا ينای 
هذا قوله: $ قل لم تنا 4 فإنه نفى الإبان المطلق» ومن عليهم بهدايتهم إلى 
الإسلام الذي هو متضمن لمطلق الیعان) والله أعلم. 


)١(‏ بدائع الفواند۱۹/4 وانظر: كتاب الإيمان لابن تیمیة/۰۲۲۵ وهو ضمن مجموع 
الفتاوی۲۳۸/۷. ۱ 
- كلام - 


رخ 
سں کے لاج یی 
سکس دجن ازو یی 


WWW.TTOSVWAFATL. CONN 


السابع : الاستدراك 

بحثه ابن أبي الإصبع» وذكر أنه على قسمين: لغوي» وصناعي» قال: 
(فاللغوي قد فرغ النحاة من تقريره» والصناعي هو ا تعلق بعلم البيان. والفرق 
بينهما أن الصناعي لابد وأن يتضمن ضربًا من ا حاسن زائدًا على ما يدل 
عليه اللغوي). 

واستشهد له بقول الله تعالى: قال ت الأغعراث ءام قل لہ تَؤْمِنُوأ ولکن 
قولو الما وَلَمّايَدْخُلٍ آلایمن فى فلویکم 4. قال: (فإن الكلام لو اقتصر فيه 
على ما دون الاستدراك لكان منفرًا لهم؛ لأنهم ظنوا أن الإقرار بالشهادتين من 
غير اعتقادهما إعان» فأوحبت البلاغة تبيين الإبمان» فاستدرك ما استدركه من 
الكلام ليعلم أن الإيمان موافقة القلب للسانء ولأن انفراد اللسان بذلك يسمى 
إسلامًا لا ٍعااء وزاده إيضاحًا بقوله تعالى: « وَلَمًا يذ حل آلایمن فى فلُويكم 4. 
فلما تضمن الاستدراك إيضاح ماعلى ظاهر الكلام من الإشكال 
عد من احاسن)*". 

ولا إشكال في توجيه الآية بالاستدراك فهذا ظاهر؛ وإنما الاشکال فیما 
تضمنه هذا التوحیه من خدمة الذهب العقدي ‏ مسألة "لاعان وقد سبق 
قي البحث القریب مثل هذا التوحیه في هذه الاية وبیان الخطأ فيه فيرحع إليه» 
والله اعلم. 


5 بديع القرآن/۱۲۱) وانظر: معجم المصطلحات البلاغية ١١5/١‏ . 
(۲) الححرات: ۰۱6 
(۲) بدیع لقرآن/۱۲۱ وانظر: تحرير التحبیر/٣۳۳.‏ 

د ۵۷۵ - 


- 
سس کر 


رع 
جل ایی لی 
علس دن ازو ےی 


WWW.FOSWAFAT. CONN 


سں سے ای 
ہے 25 ارو یی 


4ه 2 نما 


الثامن : الاسنثناء 


بحثه ابن أبي الاصبع» وقال: (الاستثناء کالاستدراك كل منهما على 
قسمين: لغوي» وصناعيء فاللغوي قد فرغ النحاة من تقريره» والصناعي هو 
المتعلق بعلم البیان. والفرق بينهما أن الصناعي لابد وأن يتضمن ضربًا من 
ا حاسن زائدًا على ما يدل عليه اللغوي'. 
ثم ذكر أن (من الاستثناء نوعا لا يدحل في أبواب البديع إلا بعد أن 
يوصف المستثنى بوصف يتضمن نوعا من احاسن» أو يذيل بمعنی مرتبط .ععناه 
يتضمن معنى من معاني البديع) واستشهد له بقول الله تعالى: « فَأَمًا لین سَّقُوا 
فی آلمَارٍلهُمَ فيا رف وَشَهِيقٌ 2 للدت فیا ما ات الوت وَآلأَرَض لا ما 
شا رت لك فلت بد ٭ و ین درا ى و لدي فيا ما 
دَامَتِ آلسَمَوت والازض لا ما شاء ر لک عطاء یر دوز 74"©. قال في توجيه 
الآية: (فانه سبحانه لما علم أن أهل الشقاوة الذین تناوطم هذا الوعید صنفان: 
عصاة المؤمنين» وكفار الأمم» وأحد الصنفين غير مخلد في النار على مذهب 
آهل الحق؛ استثنی سبحانه من حلود الأشقياء استفناء مذيلاً ععنی يشعر 
بانقطاع الخلود» حيث قال: « إِنّ رب فعال لمَا يُرِيدُ 4 فکان مفهوم ذلك 
الاعلام بأنه لا اعنزاض عليه في را بعض أهل الشقاوة من النار. ولا علم 
بان کل من دخل ال حنة لا بخرج منهاء وأن آهل السعادة كلهم سواء في 
الخلود» کقوله تعال: وما هم یا مُخْرّحِينَ 4 وان تفاوتت درحاتهم فیها؛ 


۰۱۲۳/۱ الصدر السیابق» وانظر: معجم الصطلحات البلاغیة‎ )١( 
۰۱۰۸-۱۰۲ هود:‎ )۲( 
.4۸ ا حجر:‎ 5 
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وصف سبحانه حلودهم بعدم الانقطاع حيث قال: « عَطَآءَ عير جذوز 4 أي: 
غير منقطع. وإذا علم أن حلودهم في الحنة غير منقطع؛ علم أن ذلك الاستثناء 
نما كان لمدة مقامهم في البرزخ أو مقامهم في عرصة القيامة» أو غير ذلك من 
الأقوال الى یوجبھا التأویل» الذي وجب الرجوع إليه لامتناع الاستثناء من 
الخلود. ولا كان الستثنی في هذا الاستثناء موصولاً بصلة تصحح معنى 
الکلام» وتوضح ما على ظاهره من الإشكال ليوصف بحسن البيان؛ استحق 
دخوله في أبواب البديع» والله أعلم)20. 

وتبعه الزركشي في توجیهه"؟ وكذا التفتازاني في الاستثناء الأول» وأما 
الاستثناء الثاني فقال: (معناه: أن بعض أهل اجنة لا يخلدون في الجنة» وهم 
المؤمنون الفاسقون الذين فارقوا الحنة أيام عذابهم والتأبيد من مبدأ معين كما 
ينتقض باعتبار الانتھاء فكذلك ينتقض باعتبار الابتداع( وتعقبه السيد 
الشريف ب(أن اعتبار الخلود نما هو بعد دخول ال حن فكيف ينتقض ما سبق 
على الدخول؟20)1. 

وقد وجه الزمخشري الاستثناء في الآيات بأنه استثناء من الخلود في عذاب 
النار» ومن الخلود في نعيم الجنة» قال: (وذلك أن أهل النار لا یخلدون في 
عذاب النار وحده» بل يعذبون بالزمهريرء وبأنواع من العذاب سوى عذاب 
التار وا هو أغلظ منها كلها وهو سخط الله عليهم وحسوه لهم وإهانته 
إياهم. وكذلك أهل ا لحنة لحم سوى الحنة ما هو أكير منها وأحل موقعًا منهم» 
وهو رضوان ال . 


(۱) بديع القرآن/۱۲۲ وانظر: تحریر التحبیر/۳۳۰. 
(۲) البرهان للز ركشي۱۲۸/۳. 
(۳) الطول/۳۱. 
(4) حاشية السید على الطول/4۳۱ 
(ھ) الکشاف 4/۲ 4۱. 
—- ملام - 


إلا أن توجيه الزخشري للاستثناء الأول مبيي -کما ذكر التفتازاني 
والزركشي- على مذهبه الاعتزالي في تخليد أهل الكبائر في النار" ولذا جاء 
توجيه البلاغيين السابقين من يرى روج أهل الکبائر من النار إذا آدحلوا 
فيها. وأما الاستثناء الثاني فذكره الزركشي قولاً آحر» وقال: (یؤیدہ قول 
بعض الصحابة: وإنا لنرحو فوق ذلك مظهرا"» وصوبه البي ی وهو 
قول النابغة الجعدي كيه ولا أدري ما وحه الاستدلال به على التوحیه» ولعله 
وهم من الزركشيء فقد آراد النابغة بقوله: فوق ذلك مظهرا: الجنة؛ إن 
صحت الرواية عنه. 

وقد وافق هؤلاء البلاغيون في توحيه الاستثناء الأول ما ذهب إليه أكثر 
أهل العلم» كما قال ابن كثير بعد ذكره هذا التوحيه: (وهذا الذي عليه كثير 


)١(‏ انظر: المطول/470» والبرهان للزر كشي۱۲۹/۳. 
(۲) عن يعلى بن الأشدق قال: معت النابغة الجعدي كه يقول: أنشدت البي ي: 
بلغنا السماء محدنا وجدودنا وإنا لنرحو فوق ذلك مظهرا 

فقال الني ي: «اين الظهر يا آبا ليلى؟» فقلت: املنة فقال: «أجل إن شاء الله 
تعالى».... قال العراقي في اللغيٰ عن الأسفار؟/477: (رواه البغوي في معجم 
الصحابة» وابن عبد البر في الاستيعاب» بإسناد ضعیف)» وفي الإصابة1/١71:‏ أخرحه 
البزار والحسن بن سفيان في مسنديهماء وأبو نعيم في تاريخ أصبهان» والشيرازي في 
الالقاب. كلهم من رواية يعلى بن الأشدق» وهو ساقط الحديث؛ لكنه توبع» وذكر له 
متابعات عدة, فيرجع إليه. 

(۳) اليرهان للزركشي ۰۱۲۹/۳ 

ری آبو لیلی النابغة الجعدي ي احتلف ف اسمه على أقوال من آشهرها: قيس بن عبد الله 
بن عدذس» من شعراء زمانه النابغين» له صحبة ووفادة ورواية» كان في الجاهلية ممن 
اجتنب الأوثان وهجر الأزلام وأنكر الخمر والسكرء قيل: عاش إلى حدود سنة سبعين. 
انظر: سير أعلام النبلاء۱۷۷/۳) والاصابة۳۰۸/1. 

- 6۷۹ - 


من العلماء قديًا وحديًا في تفسير هذه الآية الکرع( وقال الطبري بعد أن 
ذكر بعض ما قيل ني توجيه الاستثناء: (وأولى هذه الأقوال في تأويل هذه الآية 
بالصواب القول الذي ذكرنا عن قتادة والضحاك": من أن ذلك استشاء في 
أهل التوحيد من أهل الكبائرء أنه یدخلهم النار حالدين فيها أبدا إلا ما شاء 
من تركهم فيها أقل من ذلك» ثم یخرجھم فيدخلهم الجنة) قال: (وإنما قلنا 
ذلك أولى الأقوال بالصحة في ذلك؛ لأن الله حل ثناؤه أوعد أهل الشرك به 
الخلود في النار» وتظاهرت بذلك الأخبار عن رسول الله يِه فغير حائز أن 
يكون استشناء في أهل الشرك» وأن الأخبار قد تواترت عن رسول اللہ يخ أن 
لله يدحل قومّا من أهل الاعان به بذنوب أصابوها النار» ثم يخرجهم منها 
فیدخلهم الحنة فغير جائز أن يكون ذلك استثناء أهل التوحيد قبل دخوها مع 
صحة الأخبار عن رسول الله يل بما ذكرناء وأنا إن حعلناه استثناء في ذلك 
كنا قد دخلنا في قول من يقول: لا يدخل الحنة فاسق ولا النار مؤمن» وذلك 
حلاف مذاهب أهل العلم وما جاءت به الأخبار عن رسول اللہ م۳ 
أعلم. 


bv 


وا 


را) تفسير القرآن العظیم؛/۳۵۲. 

(۲) أبو محمد أو أبو القاسم الضحاك بن مزاحم اطلاليء تابعي أحذ عن أبي سعيد وابن 
عمر طن وغيرهما من أصحاب البي بء إمام في التفسير» توفي سنة (۱۰۲ه) وقيل 
غيرها. انظر: سير أعلام النبلاءة /۵۹۸. 

(۲) جامع البیان۷/٦۱۱.‏ 
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الفصل الخامس 
مصادر التوجیه البلاغي لآيات العقيدة 


الصدر الأول: القرآن الکرم. 

الصدر الثاین: الحديث الشریف والآثر. 
المصدر الثالث: العتقد. 

الصدر الرابع: علوم اللغة العربية. 
الصدر ا حامس: القرائن. 
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مصادر التوجیه البلاغي لیات العقيدة 


إن صحة التوحیهات البلاغية لایات العقيدة تتوقف على صحة آمرین: 

الأول: صحة الصادر ال انطلق منها البلاغیون في توحيهاتهم لآيات 
العقيدة ومسائلها. 

الغاني: صحة التعامل مع هذه الصادر فقد یکون الصدر صحيحًاء لکن 
البلاغی بنحرف في الطريقة الى ينبغي أن یتعامل بها مع هذا المصدرء فیعود 
على التوحيهات بالاحراف والبطلان. 

وسأذكر هنا مصادر البلاغيين في توحيهاتهم لآيات العقيدة» مبینا في 
الحديث عن كل مصدر النهاج الحق في التعامل مع هذه المصادر؛ ليكون 
مقياسًا في الحكم على التوجيهات بالصحة والخطا والقرب والبعد 
والله الموفق للصواب. 
والصادر التي يتناوها هذا الفصل هي: 

أولة: القرآن الكريم. 

ثانیا: الحديث الشريف والأثر. 

الا : المعتقد. 

رابعا: علوم اللغة العربية. 

خامسًا: القرائن. 
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الصدر الأول: القرآن الکرم 

نفسه؛ فما أوجز في موضع فقد يبسط في موضع آخر منه» وما أجمل في موضع 
فقد يبين في موضع آخر؛ وهكذا ما أطلق فقد يقيد» وما كان عامًا فقد 
يخصص» ورعا اطرد لفظ في معنى فلا يحمل إلا على هذا المعنى ما م يمع منه 
من کلامه سبحانه فالله أعلم .عراده وععاني کلامه من غیره» و (للقرآن عرف 
حاص ومعان معهودة لا یناسبه تفسیره بغیرها» ولا جوز تفسیره بغیر عرفه» 
والعهود من معانیه) كما قال ابن القیم”' وقال ابن تيمية: (فإن قال قائل فما 
أحسن طرق التفسیر؟ فالحواب: أن أصح الطرق في ذلك أن يفسر القرآن 
بالقرآن» فما أجمل في مكان فانه قد فسر في موضع آحر» وما اختصر من 
مكان فقد بسط في موضع آحر)"» وقال ابن القيم: (تفسير القرآن بالقرآن 

ا“ ۲ ۳ 
من آبلغ التفاسي)". 

ومن أمثلة ذلك قول الله تعالى: « لقن ءَادَمُ من رب کلمت قَتَابَ 
عليه 4 فقد أجملت الآية الكلمات» وورد بيانها في قوله تعا ی: $ قالا ربا 


رگ م ا گے ری کہ ری م كس کرش f‏ ر 


)١(‏ بدائع الفوائد۳۲/۳. 

(۲) مجموع الفتاوی۳۱۳/۱۳. 

(۳) التبیان في آقسام القرآن/۱۸۷. 

.۳۷ البقرة:‎ )٤( 

 تاملک الأعراف: ۰۲۳ وقال الطبري في تفسیره۲۸۰/۱: (معنی ذلك...: لتی الله آدم‎ )٥( 
توبته» فتلقاها آدم من ربه وأحذها عنه تائبًاء فتاب الله عليه بقيله إياهاء وقبوله إياها من ربه).‎ 


ومن ذلك إطلاق الرقبة في كفارة الظهارء في قول الله تعالى: « وین 
2م و و مر عم 1 مم ھ ری م ےس گے etle‏ م(۱) 
یظهرون من د نسایم ثم یعودون لِمَا قالوا فتخرير رقبة من قبل أن تماما 4 › 
وقيدها بعض العلماء بالإيمان لقول الله سبحانه وتعالى ل كفارة القدل: وتا كارت 
مین أن يفل میک إلا حطاً من قعل مُؤْيمَا خسن فتَحرِيرٌ رَقبٍَ مُینة °4 
ومن ذلك نفي الخل والشفاعة وم القامة على جھة العموم في قول الله 


سبحانه وتعال: يَنأيّهَا لین انوا آنیقوا ما ررفتکم ین قبل أن يأ یوم لا بيع 
یه ولا له ول مَفسَةٌ74". وقد حصصت الخلة بقوله تعال: $ لاه يَؤْمَيذ 
بَعْضُهُرْ لِبَعْض عدو ! إلا الّمگقیں 4 . وحصصت الشفاعة بقوله تعالی: 
و وگر ی للوق الوت لا تیم شابن خد ُن بان آل کی يا 
و 4“ . وقد قال ابن مسعود ه: (لا نزلت: « وَلَمْ لیوا يمهم 
لم 4" قال أصحاب البي : وأينا لم يظلم؟ فنزلت: « ارت ال لعل 
عطي 4)“. وقد شق على الصحابة آية الأنعام لأن الظلم الطلق يتناول كل 


ظلمء حتى عرفوا أن الظلم هو الشركء كما بينته آية لقمان( ؟. 


.۳ المجادلة:‎ )١( 

(۲) النساء: ۹۲. 

(۳) ابقره: ۰۲۵۶ 

.1۷ الزخرف:‎ )٤( 

۰۲۰۱ النجم:‎ )٥( 

)١(‏ انظر في الأمثلة: التفسير والفسرون4۱/۱. 

(۷) الأنعام: ۸۲. 

(۸) لقمان: ۱۳. 

)٩(‏ آخرجه البخاري (ح55155). 

(۱۰) فائدة: قال الشیخ عبد الرهن بن حسن في قرة عیون الوحدین/۱۳ عند هذه الآية بعد 
أن فسرها باحدیت: (آراد أن من لم يجتنب الشرك ۸ يحصل له أمن ولا اهتداء بالكلية» 
وأما من سلم منه فیحصل له من الأمن والاهتداء بحسب مقامه في الاسلام والإيمان؛ فلا 
بحصل الأمن التام والاهتداء التام إلا لمن لم يلق الله بكبيرة مصرا عليهاء وأما إن كان 
للموحد ذنوب م يتب منها حصل له من الأمن والاهتداء بحسب توحیده وفاته منه 
بقدر معصيته). وللتوسع في هذا المعنى انظر: بحموع الفتاوی۸۰/۷. 

- ۵ ۳ 


ومما يتصل بهذا المصدر الاحتجاج بالقراءات في بيان المعنى وتوجيه اللفظ 
والاستشهاد على القواعد والأساليب اللغوية» فالقرآن حجة بقراءاته الثابتة في 
الشريعة وفي العربیة وقد قال جبريل ال للبي قل «إن الله يأمرك أن 
قرىئ أمتك القرآن على سبعة احرف فأبما حرف قرؤوا عليه فقد 
أصابوا», ومن أمثلة ذلك قوله تعال: جات لمك وهو َا يُصَلَى فى 
آلیخراب 4 فقد قرأ هذه الآية عامة القراء العشرة بلفظ العموم في الملائكةء 
وحصصت يجحبريل الكل في قراءة ابن مسعود ذن: «فناداه جبریل»» فبينت 
قراءة ابن مسعود أن الآية من إطلاق العام وإرادة الخاص» أو من إطلاق الكل 
وإرادة البعض» وف قول الله تعالى: « والسّارق وَآلسَارقَه فطع أيْدِيَهُمَا 4 
قرأ ابن مسعود ظط : «فاقطعوا أعانهما»» فقيد إطلاق الأيدي بالیمین(ک 
وهكذا القراءات تبين ا حمل وتقيد الطلق وتخصص العام وتتنوع فيها 
الٌسالیب(؟. 

كما یتصل بهذا الصدر آیضا معرفة أسباب النزول قال ابن تيمية: (معرفة 
سبب النزول يعين على فهم الايق فان العلم بالسبب يورث العلم بالسببع 
وللشاطي کلام متين في هذه المسألة أنقله لاهمیته» قال: (معرفة آسباب النزول 
لازمة لمن أراد علم القرآن والدلیل على ذلك آمران: 


(۱) انظر: الفراءات وأثرها في التفسیر ۰۷۳/۱ 

(۲) آخرجه مسلم (ح۲۸۰). 

(۳) آل عمران: ۳۹. 

.۱۸۸/۲ انظر: القراءات وأثرها في التفسیر‎ )٤( 

۰۳۸ المائدة:‎ )٥( 

رت انظر: القراءات وأثرها في التفسیر ۱۸۷/۲ و۰۷۱۱ 

(۷) انظر الصدر السایق۹۲۹/۲-۳۹۹/۱. 

(۸) مقدمة التفسیر» ضمن بحموع الفتاوی۳۳۹/۱۳. 
- ۵۸ - 


أحدها: أن علم المعاني والبيان الذي يعرف به إعجاز نظم القرآن» فضلاً 
عن معرفة مقاصد كلام العرب» إنما مداره على معرفة مقتضیات الأحوال: 
حال ا خطاب من جهة نفس النطاب» أو الحاطب: أو الخاطب» أو الجميع؛ 
إذ الكلام الواحد يختلف فهمه بحسب حالین» وبحسب عخاطبين» وبحسب غير 
ذلك» کالاستفهام لفظه واحدء ويدخله معان أخر؛ من تقرير وتوبيخ وغير 
ذلك» وکالأمر ید حله معنى الاباحة والتهديد والتعجيز وأشباههاء ولا يدل 
على معناها ا مراد إلا الأمور الخارجة» وعمدتها مقتضیات الأحوال» ولیس کل 
حال ينقل ولا كل قرينة تقترن بنفس الکلام النقول وإذا فات نقل بعض 
القرائن الدالة فات فهم الکلام جملة» أو فهم شيء منه» ومعرفة الأسباب رافعة 
لكل مشکل في هذا النمط» فهي من الهمات في فهم الکتاب بلا بد» ومعنی 
معرفة السبب هو معنی معرفة مقتضی الحال. 

ويدشأ عن هذا الوحه الوحه الثاني: وهو أن الجهل بأسباب التتریل موقع 
في الشبه والإشكالات» ومورد للنصوص الظاهرة مورد الاجمال» حتى يقع 
الاختلافء وذلك مظنة وقوع النزاع) ثم وضح هذا المعنى ومثل له0©. 

وحينما ننظر في توجيهات البلاغيين لآيات العقيدة لنعرف مدى التزامهم 
بهذا الصدر المهم لتوجيه آيات العقيدة نحد أن بعضهم قد أفاد منه» ومن أمثلة 
ذلك: أن العلوي رأى في سياق توجيهه البلاغي لقول الله تعالی: ط قُيلَ الْإنسَنُ 


و 


ہولج ہ۶ کے ہو کا ا 6 4 أن إلى 
ا أَكْفَرَهُ @ من اي سء حَلَقَهُ © من نطفة خَلَقَهُ فَقَدّرُء 4“ أن ا خلق هو: 


)١(‏ الوافقات۲۰۸/۳. 
 )۲(‏ عبس: ۰۱۹-۱۷ 
- ۵۸۸ 


الإيجاد,خحلافًا لما يحكى عن المعتزلة من أنه: التقدير؛ واستدل على هذا التوجيه 
بالقرآنء حيث قال: (لأنه لو كان "التقدیر* لكان قوله: « فَقَدَّرَهُ 4 يكون 
تكرارًا لا حاحة إليهه وهكذا قوله: ول کل ره تَقَِير 4“ يكون 
مكررًا على مقالتهم وقوله: $ نا کل سىء لقن بقدر ۳ فهذه كلها مع 
غيرها تبطل کون الخلق بمعنی التقدير)"» وهذا رحوع حسن من العلوي إلى 
دلالة القرآن على توحيهه للآية» وقد وفق في هذا الاستدلال. 

ولا رای الزمخشري أن ”لن“ تفيد الاستغراق والتأبيد في النفي تقريرًا لنفي 
رؤية الله تعالى في الآخرة في قوله تعالى: « قال آن تَرَنِى 4 رد عليه بعض 
البلاغيين بدلالة القرآن على حلاف ما رأى» من ذلك ما قاله الزركشي: (ومن 
احتج على التأبيد بقوله: « قَإن لح تفعلوا ون تَفَعَلُواْ ۱4 وبقوله: « لن موا 
یب 4“ عورض بقوله: « تن أکلم الوم نی . ولو كانت للتأبيد لم 
يقيد منفیها ب”اليوم“؛ ویقوله: « ون يَتَمَئوَهُ بدا . ولو كانت للتأبيد لكان 
ذكر ”الأبد“ تکریر والاصل عدمه. وبقوله: « لن تزع عَلَيهِ عیکیین حت یرجم 


)١(‏ الفرقان:۲. 

(۲) القمر:4۹4. 

(۳) الطراز/۲۲۳. 

(4) الأعراف: ۰۱۶۳ 
(ه) البقرة: 8 ۲. 

() الج: ۷۳. 

(۷) مریم: ۲۱. 

- 6۸ - 


الیتا مُوسَئْ 204 لا يقال: هي مقيدة فلم تفد التأبید. والكلام عند الإطلاق؛ 
لأن الخصم يدعي أنها موضوعة لذلك فلم تستعمل في غرم( 

ولا نفی الزرضشري أن يكون التعريف في: ”الحمد“ من آية الفاتحة 
للاستغراق؛ ليوافق مذهبه في مسألة ”خلق أفعال العباد“» رد عليه الطيبي بدلالة 
الآيات بعد آية الحمد على الاستغراق» فقال: (وجار الله حمل التعريف في: 
الْحَمَدُ ول 4 على العهد الذهئ ليثبت بعض الحمد لله تعالم» وهو وهم؛ لأن 
الصفات التالیة جارية على العموم» ومستدعية عموم الحكم المترتب عليهاء 
والمعنى: من كان ربا للعالمين من الملائكة والثقلين وغيرهماء مولیّا للنعم كلهاء 
جلائلها ودقائقهاء ظاهرها وباطنهاء فكل امد لم يكن إلا له 
لا كما قال)0©. 

كما ذكر البلاغيون أن من أسباب التقديم ومقتضياته: التقدم في الشرف» 
كتقديم الإنس على الجن» إلا أن من الآيات ما قدم فيها الجن على 
الإنس» كقول الله تعالی: «وما حَلَْتُ اَن وآلاسن إ9 لَِعبُدُونِ 4( وقوله: 
« يَمَعَكَرَ الجن وَالإنس 04©. وقد بحث البلاغيون سبب تقديم ”الجن“ فجعله 
الزملكاني والعلوي من التقدم بالشرف والفضل أيضًا لاشتمال الجن على 


(۱) طه: .٩۱‏ 
(۲) البرهان للزركشي۵۱۸/۲. 
(۲) التبیان للطيي۱۱۳/۱. 
(غ) الذاریات: هه. 
(ه) الأنعام: ۱۳۰ والرهن: ۰۳۳ 
-ے ۵ٹ - 


الملائكةء واستدلا على اشتمال الجن للملائكة بقول الله سبحانه وتعالى: 
« وَجَعَلوا يته وین اه سيا ۱4+ لأن الكفار قالوا: الملائكة بنات الله" . 

ومع استدلاطما بالقرآن على التوحیه» فانهما أيضًا أفادا من سبب النزول» 
على قول من قال إن السبب في ذلك أن کفار قريش قالوا: إن الملائكة 
بنات الله( إلا أن هذا استدلال على توجيه لا يسلم لهماء كما سبق بيانه في 
مسائل التقديم والتأخير9) 

واستشهد بعض البلاغيين على الإيجاز بحذف المضاف بقول الله تعالى: 
< هَل یرون إلا أن یام الله فى طلل ين آلْقَمَامِوَآلْمَليِكَهُ ۳ وقوله: « هَل 
يَظرُونَ ال أن تب رن که ماق رثك نوت تفس اس ويلك 4" 

واستدل الزركشي على احذوف ی الآيتين بدلالة ذكره في آية أُحری؛ 
وهي قول الله تعالى: « هَل يَعطرُونَ ال" أن تأتبهم آلْملبِكَة أو يات أمرٌ بلك ). 

وقد سبق بيان التوحيه الصحيح في آي البقرة والأنعام» وخطأ حملهما 
على آية النحل في مبحث الایجاز والاطناب(. 


(۱) الصافات: ۱۵۸. 

(۲) البرهان للزملكاني/۰۲۹۲ والطراز/۲۳۲. 

(۳) انظر: جامغ البیان۰ ۰۳۵/۱ وامامع لأحكام القرآن۸۸/۱۰. 
)٤(‏ انظر: ۲۵۲ من البحث. 


(ھ) ابقرة: ۰۲۱۰ 
رت الانعام: ۱١۸‏ . 
(۷) النحل: ۰۳۳ 


(۸) انظر: ۳۰۵ من البحث. 
۵٩۱ -‏ تب 


وما راعى فيه بعض البلاغيين سبب النزول إطلاق لفظ الإيمان على العمل 
في قول الله تعالى: « وَمَا کان هلضع إِيمَتَكُمْ ۳4» وقد استشهد به العز بن 
عبد السلام وتبعه ابن النقيب والز ركشي على التجوز بلفظ السبب عن 
المسبب؛ فاطلاق لفظ الإبمان هنا ججاز عما نشا عنه من الطاعة» ففي الآية أطلق 
الإيمان الصلاة» بدلالة سبب النزول» حيث نزلت الآية فيم ق 
: ب النزو نز فيمن صلى قبل 
نسخ القبلةء كما روى البراء ذل: أنه مات على القبلة قبل أن تحول رجال 
وقتلواء فلم ندر ما نقول فيهم» فأنزل الله تعالى: « وَمَا كان له لِمْضِيعٌ إد مگ 6 
وقد سبقت مناقشة التوجيه بایحاز ‏ الآية في مبحث ا جاز اللغوي . 

ومن التوجيهات ال أفادت من سبب النزول توجيه العز بن عبد السلام لقول 
اد 4 وم ے ےس سے وه ور )( 
الله تعالى: « وَإِذا سالك عبادی عبى فإنى قريب اجيب دعوة الداع إذا دعان 4 ') 
قال: (تحوز بذلك عن سعه لدعائهم» فإنهم قالوا للرسول ع: أ قريب ربنا 
فنناجيه» أم بعید فننادیه؟)(؟. 

ومنها أيضًا توجيه الرعي لقول الله تعالى: ط ان الله لا يَسْتَحي. أن يَضْربَ 
لا ما 4 قال موجها الآية على المشاكلة: (نسب عدم الحياء إلى الله تعالى 


,١147 البقرة:‎ )١( 
.۳۸۲/۷ انظر: ماز القرآن/4١؟2» ومقدمة ابن النقیب/۳۸ والبرهان للز ركشي‎ )۲( 
آخرجه البخاري (ح4۰).‎ )۲( 
انظر: ۳۹۶ من البحت.‎ )٤( 
۱۸۲ ابقرة:‎ )٥( 
رت از القرآن/475» وانظر: 4۸5 من البحت.‎ 
۰۲۰ ابقرة:‎ )۷( 
- ٩۲ - 


على جهة المشاكلة؛ لأنه جاء حواباء روي أن الكفار لما نزلت هذه الآية قالوا: 
ما يستحي رب محمد أن يضرب الأمثال بالذباب؟. الأصل: إن الله تعالى لا 
يعتنع» أو نحوه» فقيل على حهة لمشاكلة: « رن الہ لا يسمي أن يَضَرِبَ 
لا ما 4 فذكر الشاکل» و لم يذكر المشاكل» وهو قول الکفارم(. 

ومع أن الرعيئ أفاد في توحيه المشاكلة من سبب النزول» إلا أنه سبب 
مختلف فيه بين العلماء فمنهم من يرى ما ذكره الرعيئي؛ ومنهم من يرى أن 
السبب ف اعتراض المنافقين على ضرب الأمثال ال ذكرت قبل هذه الآية في 
السورق ومنهم من يرى أن الآية نزلت ابتداء من غير سببا ولو صح ما 
ذكره الرعيئ من سبب فلا يصح التوحیه بالمشاكلة لا سبق بيانه في هذا اللون 


ومع أن البلاغيين أفادوا من القرآن الكريم مصدرا لتوحيهاتهی إلا أنهم 
يهملونه في بعض توجيهاتهم» ومن ذلك ادعاء بعضهم المشاكلة في قول الله 
تعالى: « تَعْلَمْ ما فى تفیی ول" أَعَلَمُ مَا فى تفسكَ 4“ مع أن إضافة "النفس" إلى 
لله تعالى وردت في القرآن الكريم من غير مشاكلة كما في قوله سبحانه وتعالى: 
« وَيُحَذْرْكُمْ الله تفه ۳4 وقوله: کب زیکم على كفيو الرَحْمَة ي . 


(۱ھ) طراز اللة/1۱۸. 
(۲) انظر في تحقيق المسألة: جامع البیان۲۱۳/۱) والعجاب ۰۲۵/۱ 
(۳) انظر: 55 ه من البحت. 
(ع) المائدة: ۰۱۱ 
(ی) آل عمران: ۲۸ 
رخ الأنعام: ۶ه. 
سے اوه - 


ومثله ادعاء بعضهم المشاكلة في إضافة اليدين إلى الله تعالى في 9 و 
۲ جھ متا رت و گر تا و و و 


الود ید الله مغلولة غلت آیدییم ˆ ولعئوا بَا الوا بل يَدَاهُمَسُوطَعَانِ ۴ 
يد له فوق ادي 4 مع أن إضافة اليدين إلى الله تعالی جاء من غير مشاكلة 


في قوله: « قال اتليس ما مَتَعَكَ أن تَسجد لِمَا خلت بیدی 274 

وإذا كان البلاغيون يهملون هذا الصدر الهم ”القرآن الكريم“ في بعض 
توجيهاتهم؛ فإنهم مع ذلك يقدمون الدلالات العقلية عليه كما سيأتي بيانه في 
الحديث عن القرينة. 


.514 المائدة:‎ )1١ 
.٠١ الفتح:‎ 07 
ص: هل.‎ )۳( 
- ۵46 - 


مج ا سے اج 
ہے کس ؛ زو یی 


المصدر اللاي : ا حدیث الشريف والأثر 

غلب إطلاق ”ا حدیث“ على ما أضيف إلى الني ۶ من قول أو فعل أو 
تقرير أو وصف. وقد يطلق على ما أضيف إلى الني بي وال غيره من 
الصحابة كل والتابعين» إلا أن ما أثر عن الصحابة و والتابعين غلب إطلاق 
”الأثر“ عليه» وقد يراد بالأثر ما أضيف إلى البي يل . 

وعلى هذا فا حدیث ليس عن مصدر واحد. وإنما سيكون عن ثلاثة 
مصادرء هي: سنة الي ُء وآثار الصحابة طا وآثار التابعين. 

أما الستة نهي المصدر الثاني عند أهل السنة والجماعة في تفسير آيات 
القرآن الكريم وتوجيههاء إذ هي شارحة للقرآن وموضحة له قال الله تعالى: 
« انا آنزلت یل الکتب بالحق لِتَحَكُمَ بَيْنَ الاس ما أَرَدكَ أ ول کن لخاود 
حْصِيمًا 4 وقال تعالى: « وان الیل کر تِن بلناس ما رل لیم ول 
کوت 74" » وقال: وان عیبر شق د أن الوا فيو 
دی وَرَحمَةٌ لْقَوَمِ ویو 4 . قال ابن تیمیة: روما ينبغي ن یعلم أن 
الألفاظ الموحودة في القرآن والحديث إذا عرف تفسيرها وما أريد بها من جهة 
النبي ی لم بحتج في ذلك إلى الاستدلال بأقوال هل اللغة ولا غيرهم)”©. 


)١(‏ انظر: تدريب الراوي4۱/۱ ومصطلح احدیث/۷. 

(۲) النساء: ۱۰۵. ۱ 

.٤٤ النحل:‎ )۳( 

۔٦٦ النحل:‎ )٤( 

)٥(‏ کتاب الاعان» ضمن بحموع الفتاوی۷/٦۲۸ء‏ وانظر: تأویل مشکل القرآن/۱۱۲. 
- وهی - 


وقد أفردت كتب السنة لتفسير رسول الله يي بابا من الأبواب الى 
اشتملت عليها» وأوردت كثيرًا ما أثر عنه في تفسير القرآن وبيان معانيه» كما 
أن المؤلفات في التفسير وخاصة كتب التفسير بالأثر عنيت عناية فائقة برواية ما 
أثر عن البي 5 ما يفسر به آيات القرآن الكريم» ومن أمثلة ذلك: ما رواه 
أبو ذر م ذه قال: كنت مع البي وه في المسجد عند غروب الشمس» فقال: 
«يا أبا ذرء أتدري أين تغرب الشمس؟» قلت: الله ورسوله أعلمء قال: «فإها 
تذهب حتى تسجد تحت العرش, فذلك قوله تعالى: ط انس ری لِمُسْتَفرٌ 
لها دك تقدیر العريز ز العلیم »۳ ولي رواية لأبي ذر 5ن أنه سال البي َل 
عن الآية فقال ع: «مستقرها تحت العرش> ۳ 

وٹی قول الله تعالى: $ وا عی آلصّلوتِ وَالصّلَؤة آلشطی 4 قال أهل 
العلم: هي صلاة العص احتجاجا بقول البي ك يوم الأحزاب: «شغلونا عن 
الصلاة الوسطى صلاة العصر» . 

ون قول الله عز وحل: « وأعِدُوا لهم ما اتتطشم ين و4 قال رسول 
الله يي وهو على التبر: «« اعدو لَھُم ما آنتطعثم ین قرو 4 ألا إن القوة 
الرمي. ألا إن القوة الرمي, آلا إن القوة الرمي»“ 


(۱) یس: ۳۸. 
(۲) أخرجه البخاري (ح٢‏ دی 
 )۳(‏ اُخرجہ البخاري (ح4۸۰۳) ومسلم (ح159). 
)٤(‏ البقرة: ۲۳۸. 
(5) أخرجه البخساري (ح ٣٦١١٤٤‏ و٤٤٥٥‏ و5795) عن عليه ء ومسلم (ح۲۷٩‏ 
و078) وهذا لفظه عن علي وابن مسعود رضي الله عنهما. 
)٦(‏ الأنفال: ٠٦‏ 
(۷) آخرجه مسلم (ح۱۹۱۷) عن عقبة بن عامر ظلہ. 
- 6۹ - 


ومنه قول الني يَ: «إذا دخل أهل الجنة الجنة» قال: يقول الله تبارك 
وتعالى: تريدون شيئا آزیدکم؟ فيقولون: ألم تبیض وجوهنا؟ ألم تدخلنا الجنة 
وتنجنا من النار؟ء قال: فيكشف ا حجاب, فما أعطوا شيئا أحب إليهم من 
النظر إلى رهم عز وجلء ثم تلا هذه الآية: « لین أَحْسَئُوا لَكُسَىَ 
وراد ۲۲6۱۳4 ففسر البي َة الزيادة في الحديث بالنظر إلى وجه الله تعالى. 

وأما آثار الصحابة والتابعين د فقد رحع إليها أهل السنة والجماعة فيما 
لم يحدوا فيه تفسيرًا من القرآن أو السنة» قال ابن تيمية: (إذا لم بحد التف‌سیر ٹی 
القرآن ولا في السنة رحعنا في ذلك إلى أقوال الصحابة؛ فإنهم أدرى بذلك نا 
شاهدوه من القرائن والأحوال الي اختصوا بهاء ولا هم من الفهم التام والعلم 
الصحیح والعمل الصا لا سيما علماؤهم وكبراؤهم کالائمة الأربعة الخلفاء 
الراشدين والأئمة الهدیین...) ثم قال: (إذا لم بحد التفسير في القرآن ولا في 
السنة ولا وحدته عن الصحابة؛ فقد رحع كثير من الأئمة في ذلك إلى أقوال 
التابعين)”"» وقال: (إن الرسول يلع لما حاطبهم بالكتاب والسنة عرفهم ما أراد 
بتلك الألفاظء وكانت معرفة الصحابة لمعاني القرآن أكمل من حفظهم 
لحروفه» وقد بلغوا تلك المعاني إلى التابعين أعظم ما بلغوا حروفه...). وقال 
أيضًا: (ومن حالف قوم وفسر القرآن بخلاف تفسيرهم فقد أخطأ في الدليل 


(۱) يونس: ۲۱. 
0( أخرحه مسلم (ح۱۸۱) عن صهيب کی 
)٣(‏ مجموع الفتاوی۳۹۳/۱۳ ء وانظر: تفسير القرآن العظیم۷/۱. 
(4) جموع الفتاوی۳۹۳/۱۷. 

۱ ص۶ - 


والدلول جمیعٌام(؟ وقال ابن عبدالهادي: (ولا يجوز إحداث تأويل في آية أو في 
سنة» لم يكن على عهد السلف. ولا عرفوه ولا بينوه للم فان هذا یتضمن 
أنهم جهلوا الحق في هذاء وضلوا عنه واهتدى إليه هذا المعترض 
المستأخر !)7". 

وم يغفل بعض البلاغيين هذه المصادر» خاصۃ فيما يوافق مذاهبهم؛ إلا 
أنهم لم يعتمدوا عليها كثيراء ومن توجيهاتهم الي أفادوا فيها ما آثر عن الني 
ي وأصحابه والتابعين هم بإحسان د: ما اعترض به السبكي على الزمخشري 
ما نفى أن يكون التعريف في: ”الحمد“ من آية الفاتحة للاستغراق؛ ليوافق مذهبه 
في مسألة ”خلق أفعال العباد“ كما سبق ذكره» فاستدل السبكي ببعض الأدلة 
الي تبت تبت أن الحمد لله سبحانه وتعالى وحدہ ومنها قول الني و عند 
الصباح: «اللهم ما أصبح بي من نعمة فمنك وحدك لا شريك لك. فلك 
احمد. ولك الشکر»(" . 

وني دلالة العطف بشم“ في قول الله تعالى: $ فك رقيو © ا عَم فى یوم 
ذِی مُسْعَبَةٍ @ يتِيما دا مَقَرَبَةٍ وق آو مِسَكيئًا ذا مَتَربَةٍ وق تُر کان م من الّذِينَ ءَامَنُوا 


وتواضواً بألصّبْرٍ وَنَوَاصَوَا بِآلْمَرَمَةِ 4“ قال العز بن عبد السلام في "م*: 


)١(‏ التفسير الكبير؟/779. 
(۲) الصارم المنكي في الرد على السبكي/1717. 
(۲) آخرجه أبو داود (ح/0017) وحسنه ابن حجر في تخريج الأذكار كما في الفتوحات 
الربانية على الأذكار النوویة۱۰۷/۳. 
)٤(‏ عروس الأفراح۳۹۱/۱. 
(ه) البلد: ۰۱۷-۱۳ 
- ۹۸و - 


(تستعمل في تراحي الزمان والمكان» ثم يتجوز بها في تراخي بعض الرتب 
بالتباعد المعنوي» تشبیها للتراخي العنوي بالتراتي الزماني والمكاني) وذكر 
لذلك شواهد. منها الآيات السابقة» وقال: (جاء بشم“ للتراعي الذي بين 
الاعان والعمل الصال؛ فان الإيمان أفضل من فك الرقاب وإطعام السغبان 
فهما متراخیان عن الإبمان في الفضل؛ فهو موخر في اللفظ مقدم في الفضيلة 
والرتبة على تباعد وتراخ) واستدل على ذلك بحديث أبي هريرة 5ه أن رسول 
الله ل لما سعل: أي الأعمال أفضل؟ قال: «إيمان بالله» قيل: ثم ماذا؟ قال: 
«جهاد في سبيل اللم» قيل: ثم ماذا؟ قال: «حج مبرور»( وتبعه على ذلك 
ابن النقیب"» وقد سبق هذا التوجيه وما أورد عليه في مسائل 
حروف المعاني7") 

وف قول الله تعالى: « وقال لین أتبَعُوا و ارت لتا کر ترا مهم کما یرو 
ًا کدی يُرِيهمُ اَل مهم حَسَرْت عم ١‏ وما هم بِحَرِحينَ ین لا ¢ جعل 
الزخشري تقديم الضمیر ”هم“ مفيدًا للتقوية والتحقيق لا التحصيص» كما قال 
في كشافه: (”هم“ .عنرلته في قوله: هم يُفرشون اللبّدَ کل طِمِرَة» في دلالته على 
قوة أمرهم فيما أسند إليهم» لا على الاحتصاص)» وهذا التوجيه من 
الزمخشري فيه دسيسة اعتزال؛ لأن المعتزلة يرون أن عصاة المؤمنين من أهل 


)١(‏ آخرجه البخاري (ح٦۲)‏ ومسلم (ح۸۳) عن أبي هريرة #ه. 
(۲) از القرآن/۰۱۱۲ ومقدمة تفسير ابن النقیب/۸۲. 
(۳) انظر: ۱۷۲ من البحث. 
(8) البقرة: ۰۱۱۷ 
رم الکشاف۲۱۰/۱. 
- ۵44 بت 


الكبائر مخلدون في النار» لا يخرحون منهاء وليس شم نصيب من الشفاعة فإذا 
كان تقديم ”هم“ يفيد الحصر والاختصاص؛ فان ذلك يدل على اختصاص 
الكافرين بالخلود في النار» وأن غيرهم من عصاة المؤمنين ليسوا بخالدین» إلا أن 
الزمخشري لو قال بهذا خالف عقيدته» فعدل عنه إلى القول بإفادة التأكيد لكي 
لا يازمه خروج عصاة المؤمنين» وقد رد عليه الزركشي موجها التقدیم على 
الاحتصاص» ومضمنًا توجیهه ما أثر عن البي يله ما يدل على صحة التوحیه, 
فقال: (والحواب عن هذا أن إفادة تقديم الضمیر للاحتصاص والحصر أقوى 
وأشهر عندهم من إفادة بحرد التمكن في الصفة» وقد نص الحرجاني في دلائل 
الإعجاز على أن إفادة تقديم الفاعل على الفعل للاحتصاص حليلة» وأما إرادة 
تحقيق الأمر عند السامع أنهم بهذه الصفة وأنهم متمكنون منها فلیست جليلة» 
وإذا كان كذلك فلا يعدل عن المعنى الظاهر إلا بدليل» وليس هنا ما يقتضي 
إحراج الكلام عن معناه الجلي» كيف وقد صحت الأحاديث وتواترت على أن 
العصاة يخرحون من النار بشفاعة محمد ي وبشفاعة غيره» حتى لا يبقى فيها 
موحد أبذاء فهذه الآية فيها دليل لأهل السنة على انفراد الكفار بالخلود في 
النار واحتصاصهم بذلك» والسنة التواترة موافقة)"©. 

وفي سر الإتيان ب”لن“ في قول الله تعالى لوسی: « لن تَرَنىي 4 والإتيان 


۲ ل“ ف قول الله تعالى : ول نُدَرِكُهُ انز 74" قال الزملكاني 32 ”لن": 


(۱) البرهان للز ركشي ۵۱۰/۲. 
9؟) الاعراف: ۰۱۳ 
(۳) الانعام: ۱۰۳. 
ٹپ ڑ وا 


(حیث لم يرد به النفي مطلقاء بل في الدني/» وقال في "۷*: (حیث أريد نفي 
إدراك الأبصار على الإطلاق)» وفرق بذلك بین الرؤية والإدراك» واستشهد له 
بحديث البي يَِ: «إنكم سترون ربكم كما ترون هذا القمر لا تضامون في 
رژیته۰ 6۰۰( قال: روم يأت بالادرا)(. 

وذکر العز بن عبد السلام في توحیهه لیات الاستواء على العرش أن 
”العرش“ قد يعبر به عن النزلة» واستشهد على ذلك بقول عمر ذنه: (لقد كاد 
عرشي یل لولا أني صادفت را رحیمًام”ػء وإن كان ما قاله العز صحیی؛ 
فان ”العرش“ في آيات استواء الله على العرش حقيقة» لا بجاز فيهاء كما سبق 
بيانه في مبحث الاستعارخ(". 

وفي قول الله تعال: $ يَوْمَّ يُكْشَفُ عن سَاقٍ وَيُدْعَوْنَ إلى آلشجود قلا 
يَسَتَطِيعُونَ 4“ وجه الزركشي ”الساق“ توجيها استعاريًا داعمًا إياه بذكر ما 
نقل عن بعض السلف فقال: (قال قتادة: عن شدة وقال إبراهيم النحعي: أي 
عن أمر عظيم)”". 


(۱) آخرجه البحاري (42 ۷4۳). 
(۲) التبیان للزملكاني/۸۰. 
(۳) انظر: مجاز القرآن/4 44 . 
(ی) انظر: تهذيب اللغة١14/1١4»‏ ولسان العرب٦/۳۱۳ء‏ مادة (ع ر ش). 
(ھ) انظر: ٦٢٤‏ من البحث. 
(5) القلم: ”4: 
(۷) البرهان للزركشي ۰۲۱۲/۲ وانظر: ۰۳۱۸/۲ 
- ٩ہ‏ - 


وبقول الله تعالى: $ وَمَن یکفر بآلایکن فَقَد خبط عَمَلَهُ 4“ استشهد العز 
ومن تبعه!؟ على التجوز بالمجاز عن !ال ماز؛ بناء على تفسير بحاهد» حیث نقلوا 
عنه قوله: ومن يكفر بلا له إلا الله فقد حبط عمله( قال العز: ( فان حمل 
قوله على ظاهره كان هذا من جاز ا جاز؛ لأن قول لا إله إلا الله بجاز عن 
تصديق القلب عدلول هذا اللفظء والتعبیر بلا له إلا الله عن الوحدانية من بجاز 
التعبير بالقول عن المقول فیه» والأول من بجاز التعبیر بلفظ السبب عن السیب؛ 
لأن توحيد اللسان مسبب عن توحيد ا نان( وقد سبق مناقشة العز في هذا 
التوحيه في مبحث المجاز اللغوی“. 

وإذا كان بعض البلاغيين قد آفادوا مما أثر عن البي يي والسلف الصالح من 
الصحابة والتابعين طإك؛ إلا أن إفادتهم من هذه المصادر قليلة» وكان يمكن أن 
يفيدوا منها فيما ذهبوا إليه من توحیهات حتى فيما یوافق مذاهبهم. کما في 
آية الساق الآنفة الذكر: « يوم يُكفَفٌُ عَن سَاقٍ وَيُدَعَوْنَ إلى آلشُجود فلا 
يَسَتَطِيعُونَ 4 فان العز بن عبد السلام وجه ”الساق“ توحیها بحازياء واستشهد 


)١١‏ الائدة: ه. 

(۲) انظر: بحاز القرآن/45۲ ومقدمة ابن النقیب/۷ والبرهان للز ركشي ۰۶۰۸/۲ 

(۳) لم أحده في کتاب: تفسیر الامام بحاهد؛ ولا في تفسیر الطبري» ولا في الدر التثور عند 
تفسير هذه'الآية» والذي في الطبري عن جاهد فال: (من یکفر بالله). وانظر توحيه 
الطبري هذا التفسير في جامع البیان؛ 4۵۰ 

ری مجاز القرآن/4۰۲. 

)٥(‏ انظر: ۳۹۶6 من البحث. 

سے ۲ 


على ذلك ببعض آقوال العرب وآشعارها( وكان یمکنە أن يستدل على ذلك 
ما أثر عن ابن عباس ظل٭'''ء وعن بعض السلف؛ كما فعل الزركشي؛ إلا أن 
الزركشي قصر في النقل عن ابن عباس #ه. ومع هذا كله؛ فان التوحيه ينبغي 
أن يفيد ما أثر عن الني يِه ما يبين أن المراد بالساق في الآية: ساق الله عر 
وحل الى تليق بحلاله سبحانه وتعالى» كما في حديث أبي سعيد الخدري ب 
الطویلء وفيه: «فيأتيهم الجبار في صورة غير صورته التي رأوه فيها أول مرق 
فيقول: أنا ربکم. فيقولون: أنت ربناء فلا يكلمه إلا الأنبياءء فيقول: هل 
بينكم وبینه آية تعرفونه؟ فيقولون: الساق فيكشف عن ساقه. فيسجد له 
كل مؤمن, ويبقى من كان يسجد رياء وسمعة» فيذهب كيما يسجد, فيعود 
ظهره طبقا واحدّام”'ء ولذا قال الشوكاني: (وقد أغنانا الله سبحانه في تفسير 
هذه الآية .ما صح عن رسول الله يي كما عرفت» وذلك لا يستلزم تحسيمًا ولا 
تشبیها» فليس کمثله شي . 

وكثير من توجيهات البلاغيين الي تنفي. الصفات المضافة إلى الله تعالى 
كالوجه واليدين وا حيء والرضى والغضب وغيرها وردت في السنة ورودًا يدل 
على حقيقتهاء كما أجمع السلف # عليه» ومع ذلك ۸ يلتفت البلاغيون إلى 


(۱ھ) از القرآن/545. 

(۲) انظر اثر ابن عباس ظل: ۳۹٣‏ من البحث. 

(۲) آخرجه البخاري (ح۳۹٥۷)‏ وهذا لفظه وبوب البخاري في تفسير سورة القلم: باب 
”يوم يكشف عن ساق“» وساق الشاهد من حديث أبي سعيد افدري ذه 
(ح۱۹٩۰)4‏ وأحرحه مسلم (ح۱۸۳). 

)٤(‏ فتح القدیر۲۷۸/۰. 

٦ ۰۳ -‏ سب 


و العقلیت وقد حظيت مسائل المحاز من ذلك بشيء کر ومن أمثلة ذلك: 
توجيه بعض البلاغیین محيء الله تعالی واتیانه الوارد في آيات عدیدة(؟ بأنه من 
لاستحالة الجيء على الله عقلاء مع أن التصوص الشرعية من السنة النبوية دلت 
على أن بحيء الله وإتيانه حقيقة على ما یلیق به سبحانه وتعالى» كما في 
حديث أبي هريرة 5ه قال: قال رسول الله ع: «يجمع الله الناس يوم القيامة 
فيقول: من كان يعبد شيئا فليتبعه. قال: فيقول المؤمنون: هذا مکاننا حتىق 
يأتينا ربناء فإذا جاء ربنا عر فناه. فيأتيهم الله فيقول: أنا ربكم. فيقولون: 
أنت ربا فیتبعونه»( وني حديث أبي سعيد الخدري هه قال رسول الله : 
«فيأتيهم الجبار في صورة غير صورته الي رأوه فیها أول مر فيقول: أنا 
ربكم...»20. 

قال ابن تيمية: (وقد عدلت المرجئة في هذا الأصل عن بیان الکتاب والسنة 
وأقوال الصحابة والتابعين هم باحسان» واعتمدوا على رأيهم وعلى ما تأولوه 
بفهمهم اللغة وهذه طريقة أهل البدع» ولهذا كان الإمام مد يقول: أكثر ما 
بخطئ الناس من جهة التأويل والقياس. ولهذا تمد المعتزلة والرحثة والرافضة 


وغيرهم من أهل البد ع يفسرون القرآن برأيهم ومعقوهم وما تأولوه من اللغة . 


.۲۲ البقرة: ۰۲۱۰ والأنعام: ۱۵۸ والفجر:‎ )١( 
أخرجه البخاري (ح1۰۷۳و۰)۷4۳۹ ومسلم (ح۱۸۲) » والدارمي بسنده في نقضه‎ )۲( 
على المريسي ۳4۷/۱ واللفظ له.‎ 
آخرجه البخاري (ح۳۹٢۷)؛ ومسلم (ح۱۸۳).‎ )۳( 
- £= 


السلمین؛ فلا يعتمدون لا على السنة ولا على إجماع السلف وآثارهم وإنما 
يعتمدون على العقل واللغة» وبجدهم لا يعتمدون على كتب التفسير المأثورة 
وضعتها رژوسهم وهذه طريقة الملاحدة أيضا إنما يأحذون ما في كتب 
الفلسفة وكتب الأدب واللغة» وأما كتب القرآن والحديث والآثار فلا يلتفتون 
إليهاء هؤلاء يعرضون عن نصوص الأنبياء إذ هي عندھم لا تفید العلم 
وأولعك يتأولون القرآن برأيهم وفهمهم بلا آثار عن الني ول وأصحابه» وقد 
ذكرنا كلام أحمد وغيره في إنكار هذا وحعله طريقة أهل البدع)(. 


(۱) مجموع الفتاوی۱۱۸/۷. 
- 0 - 


- 
ع 


ہے 7 
میں لیے لی 
لی جج روص ےی 


۱۸۱۷۸۷۷۸۷ . 111 1ت ہت‎ 21 COM 


«شکس چب کروی 


CON‏ . ]21 2۵1 ہک بت یی 


الصدر الثالث : العتقد 

سبقت الاشارة في التمهید إلى أن أهل السنة والجماعة یتلقون عقيدتهم 
ويقررونها من نصوص الوحيين» معظمين اء ومسلمین بها تسليمًا مطلقاء لا 
يعرضون عن شيء منهاء ولا يعارضونها بشيء فلم يكونوا يتلقون النصوص 
الشرعية ومعهم مقررات وأصول عقلية سابقة يحاكمون النصوص إليهاء 
ملتسزمین بقول الله تعالى: « یت زین توا لا تقترموا بَيَنَيَدَي لَه سول 
انوا الله إن الله یئم عم 4( 'ء وانما هم يجعلون الكتاب والسنة وما عليه البي 
يلو وأصحابه د ميزانا توزن به الأقوال والأفعال والاعتقادات والمذاهب 
والفرق» بخلاف البتدعة الذين وضعوا أصولاً عقلية» ثم نظروا في النصوص 
الشرعية فما وافق تلك الأصول آخنوا به. وما خالفها أولوہ أو ردوه بأية 
حجة» قال ابن تيمية في سياق حدیثه عن التفسير والمفسرين: (الذين أحطؤوا 
في الدليل والمدلول -مثل طوائف من أهل البدع- اعتقدوا مذهبًا يخالف الحق 
الذي عليه الأمة الوسطء الذين لا يجتمعون على ضلالة كسلف الأمة وأئمتهاء 
وعمدوا إلى القرآن؛ فتأولوه على آرائهم تارة يستدلون بآيات على مذهبهم 
ولا دلالة فيهاء وتارة يتأولون ما يخالف مذھبھم هما يحرفون به الكلم عن 
مواضعه» ومن هؤلاء فرق ا خوارج والروافض والجهمية والمعتزلة والقدرية 
والمرجثة وغيرهم)"» وقال ابن قتيبة عن المعتزلة: (وفسروا القرآن بأعجب 
تفسير» يريدون أن يردوه إلى مذهبهم» ويحملوا التأويل على نحلهم... 
من هذا التفسير تت سیر الرواقض للقرآن) وما يدحونه من علاط 


.١ الحجرات:‎ )١( 
.755/١7ىواتفلا مقدمة التفسیں ضمن مجموع‎ )۲( 
تأويل مختلف الحديث/17 و48» وانظر: ا حامع لأحكام القرآن١/٦۲ء والصواعق‎ )۳( 
الرسلة۲۳۰/۱ ففيهما كلام نفيس.‎ 
ص۹,۷-‎ 


وما يدل على ذلك ما سبق أن قرره القاضي المعتزلي عبد ا حبار من أن 
القرآن لا تعلم صحة دلالته على المعتقد إلا بعد العلم به أي: بالعتقد- ثم 
قال: (وإذا وحب تقدم ما ذكرناه من المعرفة» ليصح أن يعرف أن كلامه تعالى 
حق ودلالة؛ فلا بد أن يعرض ما في كتاب الله من الآيات الواردة في العدل 
والتوحيد على ما تقدم له من العلم فما وافقه حمله على ظاهره؛ وما حالف 
الظاهر حمله على المحاز» وإلا كان الفرع ناقكًا للأصلء ولا يمكن في کون 
كلامه تعالى دلالة سوى هذه الطريقة)20. 

ولما كان كثير من البلاغيين ينتمون إلى مذاهب مبتدعة تقرر العقيدة بأدلة 
العقول» وتحكم العقل في النقل؛ كان المذهب العقدي الذي ينتمي إليه البلاغي 
من أبرز العوامل المؤثرة في توجيهاته لآيات العقيدة» وهذا أمر ملحوظ في سائر 
توجيهات البلاغیین؛ والبحث قام على بيان ذلك و کشفه ويبين ذلك ما سبق 
أن قاله العلوي بعد أن ذكر جملة من آيات الصفات مستشهدًا بها علی 
التخييل: (إلى غير ذلك من الآيات الموهمة بظاهرها للأعضاء والموارح» فإذا 
قام البرهان العقلي على استحالة هذه الأعضاء على الله تعالى... فلا بد من 
تأويل هذه الظواهر على ما تكون موافقة للعقلء وإعطاء للبلاغة حقها لأن 
مخالفة العقل غير تملة» وحمل الكلام على غير ظاهره محتمل؛ وتأويل احتمل 
أحق من تأويل غير ا حتملء فلهذا وحب تأويلها)”". 


.۳۹۰۱/۱٦ٰيغلا‎ )۱( 
الطراز/۶۰۱.‎ )۲( 
- eA — 


ومن أمثلة ذلك وهو كثير في البحث: ما قاله الزركشي: (كل ما جاء في 
القرآن العظيم من نحو قوله تعالی: « لَعَلَّكُمْ تفلخورت »4 أو « نون 4 أو 
« تَشْكْرُونَ 4 فالعتزلة يفسرونه بالإرادة؛ لأن عندهم أنه تعالى لا يريد إلا الخيرء 
ووقوع الشر على حلاف إرادته)» ثم قال بعد ذلك: (وأهل السنة يفسرونه ب: 
الطلب» لما في الترجي من معنی الطلب. والطلب غير الإرادة على ما تقرر في 
الأصول» فكأنه قال: كونوا متقين» أو مفلحين؛ إذ يستحيل وقوع شيء في 
الوحود على خلاف إرادته تعالى» بل كل الكائنات مخلوقة له تعالى» ووقوعها 
بإرادته» تعالى الله عما يقولون علوًا کبیرل(. 

وقد كان الأشاعرة يرون أن إسناد الفعل إلى العبد مجاز في الإسناد بناء 
على مذهب الأشعري في أفعال العباده ولذا قال محمد الجرحاني لما تحدث عن 
ابحاز الإسنادي: (وجميع الأفعال المسندة إلى الانسان في القرآن الكريم من هذا 
القبيل عند الأشعري)» قال: (لأنه لا فاعل عنده سوى اللم”''. 

وذكر العلوي أن سبب اختیار حرف النداء ”یا“ من بين سائر الأحرف 
(من جهة أنها كثيرة الدور في الاستعمال» وأنها موضوعة للدلالة على بعد 
المنادى)» وإذا كان النداء من الله تعا ی فان البعد - عند العلوي- لا يصح أن 
يكون حسیّا بل (يجب أن يكون معنويًا؛ لأن البعد الحسي على الله تعالى محال) 
لأنه يستلزم امه وا لحھة تستحيل على ذاته» كما ذکر”. 


۰۲۱۷/۲ البرهان للز ركشي‎ )١( 
الاشارات والتبیهات/۲۵ و۲۸.‎ )۲( 
الطراز/۵۱۰.‎ )۳( 
۹,ں!-‎ - 


كما ذكر أحد الوجوه ال يرد عليها ابحازات الفردة فقال: (وثامنها: 
تسمية الكل باسم ابلزی كإطلاق لفظ العموم مع أن المراد منه الخصوص» 
كقوله تعالی: « وهو عَلَىْ کل سىء قدي 4“ فقد خرج من هذا كثير من 
الوجودات التي لا يقدر عليهاء فالعموم صار بحارًا في الخصوص)“» وأي 
موجودات حرجت عن قدرة الله تعالى حتى صار العموم أو الكل في الآية غير 
مراد؟! لقد جاء هذا التوجيه بناء على مذهبه الاعتزالي في أفعال العباد. 

وذکر السكاكي أن من الإيجاز قول الله تعا ی: إن لین كفرُوأ بَعَدَ ٍیمیهم 
ر آزدادوا کفرا لن بل تَوَبَمهُمْ وأولتبت هم آلصَالُونَ 4 قال: (اصله: لن يتوبواء 
فلن يكون قبول توبة؛ فأوثر الإيجاز ذمابا إلى انتفاء الملزوم بانتفاء اللازم» وهو 
قبول التوبة الواحب في حکمتہ تعالى وتقدس)(* وقد دفعه إلى هذا التوحيه 
مذهبه الاعتزالي في التلازم بين التوبة وقبوطاء حيث یوحب العتزلة على الله 
تعالى قبول التوبة استحقاقا للعبد لا فضلاً من الله ومنة. 

كما ذكر أن من الإطناب قول الله تعالى: واوا بوا للا تجزی تفس عَن 
تفس شيعا ولا بقل ا شَفَحَة ولا بوذ ا عَذل ولا هُمْ يُصَرُونَ 4( وبين 


الإيجاز بناء على مذهبه الاعتزالي» فقال: (لم یوثر إيجازه؛ وهو: واتقوا يومًا لا 


)١(‏ اللائدة: ۰۱۲۰ وهود:؛ والروم: ۰ والشوری:۹ء والحديد: ٢ء‏ والتغابن:١ء‏ واللك:۱. 
(۲) الطراز/۳۰. 
(۳) آل عمران: ۹۰. 
(غ) للفتاح/۲۸۰. 
(ه) البقرة: ٤۸‏ . 
= و ہہ 


حلاص عن العقاب فيه لكل من حاء مذنبّا) وواضح أن السكاكي هنا 
يضمن توجيهه ما يراه المعتزلة من استحقاق مرتكب الكبيرة للعقاب» وإنكار 
الشفاعة له. 

وانظر في مسألة التقديم والتأخير كيف كانت مذاهب البلاغيين في مسألة 
التفضیل بین الملائكة والبشر عاملاً مؤثرًا في توجيه تقديم ا لن على الإنس في 
قول الله تعالى: « وَمّا حَلَقَتْ ان والانس لا لِيَعْبُدُونِ 4 وفي تقديم 


السماوات على الأرض في قول الله تعال: « رت ریکم الہ أأى حَلَقَ الشَمَوّت 
والازض فى یه يام ۱4 واي تقديم السیح اكا على الملائكة» في قوله تعالى: 
( أن يستَدكف الْمَسِيحٌ أن يكور عبدا لو ولا ملک لبون 4( وی تقديم 
املائكة على الناس في قول الله تعالی: ج آله يَصلْفى ہے الْمَلَيِحَة ما 


8 7 ری 


وقد سبق بیان مأحذ التوحيهات السابقة ومناقشتها في مواضعها من 
البحت(؟. 


(1) الفتاح/۲۸۲. 
(۲) للذاریات: 5ه. 
(۳) الأعراف: ۶ ۵. 
49) النساء: ۰۱۷۲ 
(ھ) الحج: ۷۰. 
(5) انظر: ۲۰۲ من البحت. 
۱٩ =‏ 


و 
جر اي لی 
ہے دی (هزوصسی 


۱۸۷۱۸۷۷۷۷ ۰.۲٢۳۹٢۶۷۸۷ ۲۰۹۔٦‎ 


عى سے دنت یج 
سگ لاد 22 نے رو یی 


المصدر الرابع : علوم اللغة العربية 
من سنة الله تعالى في إرسال الرسل وإنزال الكتب أن يكون الرسول 
والكتاب بلسان القوم الذين أرسل فيهم وأنزل إليهم» كما قال الله تعالى: 
١‏ وَمَآأَرْسَلنَا ین رَسُول ل پلسان َيه رت مم )0". 
ولا اصطفى الله نبيه محمدا ج نبا ورسولاً إلى قومه العرب خاصة والناس 
كافة؛ آنزل إليه كتابه بلغة قومه العرب؛ ليفهموا عن الله مراده و حطابه» بيانًا 


هم وحجة عليهم» كما قال اللہ سبحانه وتعلل: « انا أله قرا 7 
چ . 


7 و 


تقو 4( وقال سبحانه: و فاا ريا عغترزٍی عوج هم يكو 

ولهذا كانت لغة العرب من المصادر المهمة ل بها يلوف حلام ا الله تعالى» 
فلا بد لمن يريد تفسير آيات القرآن الكريم وتوحيهها من معرفة اللغة الي بها 
نزل» قال الخطيب البغدادي: (يحتاج الناظر في علم القرآن إلى حفظ الآثار 
ودرس النحو وعلم العربية واللغة؛ إذ كان الله تعالى إنما أنزله بلسان 
العرب)*» وقال ابن فارس: (إن العلم بلغة العرب واحب على كل متعلق من 
العلم بالقرآن والسنة والفتيا بسبب» حتى لا غناء بأحد منهم عنه؛ وذلك أن 
القرآن نازل بلغة العرب» ورسول الله يي عربي» فمن أراد معرفة ما في کاب 
الله حل وعزء وما في سنة رسول الله يله من كل كلمة غریبة أو نظم عجيب؛ 


(۱) إبراهيم: 4. 
(۲) یوسف: ۲" 
(۳) الزمر: ۰۲۸ 
)٤(‏ الفقیه والمتفقه ۰۱۹۸/۱ 
= ۱۳" - 


م جد من العلم باللغة بدا وقال الشاطي: (لا بد في فهم الشريعة من اتباع 
معهود الأميين» وهم العرب الذين نزل القرآن بلسانهم فان كان للعرب في 
لسانهم عرف مستمر فلا يصح العدول عنه في فهم الشريعة» وان لم يكن ثم 
عرف فلا يصح أن يحرى في فهمها على ما لا تعرفه» وهذا جار في المعاني 
والألفاظ والأساليب)7". 

ونما یتصل باللغة معرفة الاعراب والنحو والتصريف» والعناية بشواهد 
الشعر» وقد روي عن عمر ذه أنه قال: (أيها الناس» علیکم بدیوانکم: شعر 
الجاهلية؛ فإن فيه تفسير كتابكم ومعاني كلامهم)0”..وعن ابن عباس ذه 
قال: (إذا سألتموني عن غريب القرآن فالتمسوه في الشعرء فان الشعر 

. ہے 
ديوان العرب) .. 

(وما زال السلف ومن كان على هديهم يستدلون على معاني الكتاب 
والسنة بكلام العرب من شعر وغيره» وإذا أشكل عليهم فهم لفظة أو ت ركيب 
رحعوا إلى كلام العرب وأسلوبها في الكلام)» وقد حكى صاحب كتاب 
”المباني ف نظم المعاني “ إجماع الصحابة قن على تفسير القرآن على شرائط 
اللغة» وعمل مفسري السلف و بالأحذ بلغة العرب في التفسير إجماع 
MW, 0‏ 


۱( الصاحبي/ ٠‏ 6. 
(۲) الوافقات ۲/۲ وانظر: کتاب الاعان ضمن بحموع الفتاوی۱۱/۷. 
(۳) الجامع لأحكام القرآن۰ ۰۷۲۳/۱ 
(ء) الصدر السابق۲۰/۱. 
(ه) منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد ٤٤١/۲‏ . 
() انظر: مقدمتان في علوم القرآن/۲۰۱. 
(۷) انظر: التفسیر اللغوي للقرآن/۱۰4. 
- ۱6 - 


(ويفهم من ذلك أن معرفة اللغة العربية شرط في فهم القرآن؛ لأن من أراد 
تفسيره وهو لا يعرف اللغة الي نزل بها القرآن فإنه لا شك سيقع في الزلل؛ 
بل سيحرف الكلم عن مواضعه)“» وقد روى الخطيب البغدادي عن الحسن 
البصري أنه ستل: أ رأيت الرحل يتعلم العربية» يطلب بها حسن المنطق» 
ویلتمس أن يقيم قراءته فقال: حسن» فتعلمها يا آحي؛ فان الرحل ليقرأ 
الآية» فيعي بوحههاء فيهلك فیها)) ولقد آنکر بعض الأئمة على من أخطأ 
في تفسير کتاب الله من جهة حهلهم بلغة العرب أو قلة العرفة بها(". 

ومع أن اللغة العربية تعد من آهم مصادر التفسیر؛ الا آنها لا تستقل بفهم 
القرآن وتفسيره وتوحیه آیاته وألفاظه دون سائر الصادر الأحرى کالقرآن 
والسنة وآثار السلف #؛ لأن التفسیر الصحیح قد یکون من جهة هذه 
الصادر أو تکون هذه الصادر محددة للمعنی اللغوي ا حتمل عند تعدد وجوه 
التفسير» قال ابن تيمية: روما ينبغي أن یعلم أن الألفاظ الوحودة في القرآن 
والحديث إذا عرف تفسيرها وما أريد بها من جهة البي يلل لم يحتج في ذلك 
إلى الاستدلال بأقوال أهل اللغة ولا غيرهم) وضرب لذلك أمثلة فقال: (اسم 
الصلاة والزكاة والصيام والحج قد بين الرسول ييل ما يراد بها في كلام الله 
ورسوله» وكذلك لفظ الخمر وغيرهاء ومن هناك يعرف معناهاء فلو أراد أحد 
أن يفسرها بغير ما بينه البي يي لم يقبل منهء وأما الكلام في اشتقاقها ووجه 


)١(‏ الرحع السابق/4۱. 
(۲) الفقيه والتفقه۱۹۸/۱. 
(۳) انظر أمثلة ذلك في: التفسیر اللغوي للقرآن/4۱. 
)٤(‏ انظر: التفسیر اللغوي للقرآن/۰ه و۱۳۳. 
- ول 


دلالتها؛ فذاك من جنس علم البيان وتعليل الأحکامء هو زيادة في العلم وبيان 
حكمة ألفاظ القرآن؛ لکن معرفة الراد بها لا يتوقف على هذا)( وقد ذكر 
الطبري ضابطًا لمن أراد التفسیر باللغة» وهو كما قال: (أن لا يكون ار 
تأويله وتفسيره ما تأول وفسر من ذلك عن أقوال السلف من الصحابة والائمة 
والخلف من التابعين والأئمة)» وكان ینکر على من يخالف هذا الضابط 
ویرد قوله» ومن ذلك قوله: (وكان بعض من لا علم له بأقوال السلف من أهل 
التأويل» من يفسر القرآن برأيه على مذهب كلام العرب» يوجه معنى قولے: 
ط وَفِبِهِ يَعَصِرُونَ 4 إلى: وفيه ينجون من ا حدب والقحط بالغيث» ويزعم أنه 
من العَصّر والعصّرة الي ععنی: النجاة... وذلك تأويل يكفي من الشهادة على 
حطعه حلافه قول جميع أهل العلم من الصحابة والتابعین)(*) 

وقد عد الاعتماد في تفسير القرآن على اللغة وحدها من التفسير بالرأي 
الذموم» كما قال القرطبي مبيئًا الوجه الشاني من أوجه التفسير بالرأي: (أن 
يتسارع إلى تفسير القرآن بظاهر العربية» ومن غير استظهار بالسماع والنقضل 


۰۲۸/۷ كتاب الإعان» ضمن بحموع الفتاوی‎ )١( 

(۲) جامع البيان١257/1‏ وقال الدكتور مساعد الطيار في التفسير اللغوی/۱۸: (ويظهر من 
استقراء كتابه أن هؤلاء الذين ذكرهم بهذا الوصف هم: الصحابة والتابعون وأتباعهمء 
وأما اللغويون الذين عاصروا أتباع التابعين فإنه كان يرد أقوالهم» وان كانت تحتملها 
الآية» ويعلل ذلك بخروجها عن أقوال أهل التأویل» ويعنٍ بهم هؤلاء الطبقات الثلاث 
من علماء الأمة)» وضرب لذلك أمثلة. 

.4٩ یوسف:‎ )۳( 

(4) جامع البیان۲۳۱/۷. 
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فيما يتعلق بغرائب القرآن وما فيه من الألفاظ المبهمة والمبدلة» ومافيه من 
الاختصار والحذف والاضمار والتقديم والتأخير» فمن لم يحكم ظاهر التفسير 
وبادر إلى استنباط المعاني عحرد فهم العربية كثر غلطه. ودحل في زمرة من 
فسر القرآن بالرأي). ۱ 

ومذه قاعدة مهمت آوقع إغفالها في حطأ وزلل واحتلاف في التف سیر 
وانحراف في الاعتقاد("؟ قال ابن تيمية: روأهل البدع إنما دحل عليهم الداحل؛ 
لأنهم أعرضوا عن هذه الطریق» وصاروا يبنون دين الإسلام على مقدمات 
يظنون صحتها؛ ما في دلالة الألفاظ وإما في العاني المعقولة» ولا يتأملون بیان 
الله ورسوله» و کل مقدمات تخالف بيان الله ورسوله فإنها تکون ضلالاً) ثم 
ضرب لهذا الإعراض مثلاً بال مرجئة لما عدلوا عن معرفة كلام الله ورسوله أخذوا 
يتكلمون في مسمى الاعان والإسلام مجرد اللغة» فيقولون: الإيهان في اللغة 
هو: التصدیقء والرسول و إنما حاطب الناس بلغة العرب» فيكون مراده 
بالاعان: التصدیق, ثم قالوا: والتصديق إنما يكون بالقلب واللسان أو بالقلب» 
وعلى هذا فالأعمال ليست من الإيمان. وقد ناقشهم شيخ الإسلام في 
استدلاهم ومقدماتهم وإعراضهم عن بیان الله تعالى ورسوله و نقاشًا كافيًا 
وشافیّا(. 

وينبغي أن یعلم أن توسع أهل البدع من التکلمین في بحث اللغة؛ 
واعتمادهم عليها في توجيه آي القرآن نما هو للاحتجاج بها على ما قرروه 


)١(‏ الجامع لأحكام الترآن۰۲۷/۱ وانظر: كتاب الامان» ضمن مجموع الفتاوی۲۸۸/۷. 
)۲( انظر: التفسیر اللغوي//اه 54-ههه. 
(۲) انظر: کتاب الاعان» ضمن بحموع الفتاوی 0۲۸۸/۷ و۳۰۵/۱۳. 
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بعقولهم من أقوال وآراء فالأصل في التفسير والتوجیه أن يكون بدلالات 
العقولء وتأتي اللغة لتثبيت هذه الدلالات» ولو عن طريق التأويل الباطل 
وادعاء التوسع با جاز والاستعارة ونحوهماء قال ابن تيمية: (وأما أهل التحریف 
والتأويل فهم الذين يقولون: إن الأنبياء لم يقصدوا بهذه الأقوال إلا ما هو الحق 
في نفس الأمر» وان الحق في نفس الأمر هو ما علمناه بعقولناء ثم یجتھدون في 
تأويل هذه الأقوال إلى ما يوافق رأيهم بأنواع التأويلات الي بحتاحون فيها إلى 
احراج اللغفات عن طريقتها المعروفة» وإلى الاستعانة باازات 
والاستعارات)(. 

وإذا رحعنا إلى توجيهات البلاغیین لآيات العقيدة فان کثیرا منهم ۸ يخرج 
عن منهاج أهل البدع الذین قدموا اللغة على بيان الله عز وحل ورسوله تل 
وآثار السلف وؤ فاعتمدوا عليهاء وجعلوها آهم مصادرهم في توحیه آیات 
القرآن وآلفاظه وأحيانًا مصدرهم الوحید. واستعانوا بها وأفادوا منها ومن 
علومها و وصرفا وشعرًا لتقریر مذاهبهم العقدية الي ینتمون إليها. 

ومن الأمثلة على ذلك توحیه بعض البلاغیین لاستواء الله على عرشه بأنه 
ععنی: الاستيلاء» كما ذكر ذلك العز بن عبد السلام والعلوي» واستشهد العز 
بقول الشاعر: ۱ 

قدٍ استرى يشر على الیراق مِنْ غير سیف أُوْ دم مِهْرَاق 

وقال العلوي: (يقال: فلانٌ املك قد استوى على ملکه, أي: استول عليه 

وأحاط به فلا يشذ عنه منه شيء)» وقيل في توجيه الاستواء غير ذلك" . 


(۱) درء التعارض ۰۱۲/۱ وانظر: المنحى الاعتزالي في البیان/۱4۹ و۰۳۰۱ 
)٢(‏ انظر هذه الو حیهات ومنافشتها: ۲ ۶ من البحث. 
٩۱۱۸ -‏ - 


ومع أن نصوص الکتاب والسنة تدل على علو الله على حلقه» ومع أن 
السلف من الصحابة والتابعين وتابعيهم إن أجمعوا على أن الاستواء في آيات 
استواء الله على عرشه ععنی العلو على الكيفية الى تليق بالله سبحانه وتعالى؛ 
إلا أن هؤلاء البلاغيين ۸ يرتضوا ذلك» واعتمدوا على دعوى دلالة اللغة من 
خلال بيت من الشعر لا يعلم له قائل يصح الاحتجاج بقوله» وقد سبق إنكار 
أئمة اللغة له» وإنكارهم أن يكون الاستواء ععنی الاستيلاء» وإنما آراده أهل 
البدع لتصحيح مذهبهم في نفي العلو عن الله تعالى» فطلبوا من اللغة ما يعينهم 
على ذلك كما قال ابن الأعرابي: (أرادني ابن أبي دؤاد أن أطلب له في بعض 
لغات العرب ومعانيها: « رن على اَلْعرش أسَتَوَى 4: "استوی" ۔ععنی: 
”استولى», فقلت له: والله ما يكون هذا ولا وجدته وقال فی مختصر 
الصواعق بعد أن ذكر معاني الاستواء: (وهذه معاني الاستواء المعقولة في 
كلامهم» لیس فيها معنى ”استولى“ ألبتة» ولا نقله أحد من أئمة اللغة الذين 
يعتمد قوم وإنما قاله متأخرو النحاة من سلك طريق المعتزلة والجهمية). 

ولو صح معنى ”الاستيلاء“ في ”الاستواء“ عند العرب؛ فإنه لا يصح أن 
تفسر به آيات الاستواء على العرش» لخلوه من القرينة الصارفة عن الحقيقة» ولا 
يلزمه من لوازم باطلة قد سبق ذكرهاء وهذا يدل على أن هؤلاء البلاغيين 
طلبوا من اللغة ما لا يصح التوحيه به لآيات القرآن الكريم؛ لمخالفته دلالة 


0 أورده بهذا اللفظ ابن القيم في اجتماع الحیوش الاسلامیة/۲۱۰) ورواه بنحوه اللالكائي 
في شرح أصول اعتقاد أهل السنة ۰۳۹۹/۳ وانظر: فتح الباري ۰4۰1/۱۳ 
(۲) مختصر الصواعق الرسلة .۳۵۲/۲. 
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القرآن والسنة وإجماع السلف و على المراد من الآيات» وهذه مصادر التفسير 
الأولى الى يجب ألا بخالفھا التو حيه باللغة» كما أن التوجيه باللغة يحب أن 
يكون مراعيًا لدلالة السياق ومقتضى الحال وقرائن الکلام» وهذا ما لم يكن في 
هذا التوجيه. 

ومن المسائل اللغوية الى استعان بها بعض البلاغيين تبعًا لمذهبه العقدي 
مسألة الترادف» فقد ذهب العتزلة إلى أن أسماء الله تعالى لا تتضمن صفات» 
وهي بذلك من الألفاظ المترادفة الي ترحع إلى معنى واحدء وقد أشار إلى هذه 
المسألة العلوي فقال: (فأما الأوصاف الجحارية على الله تعال فقلما يأتي فيها 
العطف. وما ذاك إلا لأنها أسماء دالة على الذات» باعتبار هذه ا خصائص لماء 
ووافقت الذات في عدم الأولية ما( فلأحل هذا جرت بجرى الأسماء المنزادفة» 
كقوله تعالى: < هو آله ی لآ له 3 هو عَلِمُ الب وَالمّهَدَة هو لأر 


٦ ۳ 1‏ ۳۷ ۰ ہے ۔ رر مہہ ]| > سو سک و 1۳ م , 7 سو ۲ 
لرّحِيمٌ 4 ثم قال: « الخلق الْبَارِئُ الْمُصَوَرُ 4 ۾ الْعَزِيدُ الْجَئارُ الَمُتَكَیْر ۾“ 


(۱) قال الشيخ عبد احسن العسكر في تحقيقه للطراز «رسالة دكتوراه لم تدشر» ۳۷۷/۲: 
(يظهر أنه يريد بالأولية الابتدائية» فيكون المعنى: وانقت الأسماء الذات في أنه ليس ها 
أول؛ أي: ليس شا بداية» فهي قليمة بقدم الذات. وهذا صحیح؛ فإن الله لم يزل 
مستحتّا هذه الاسمای لم يحدث له شيء منها بعد أن م يكن مسمى به). 

(۲) یلحظ تقدیم وتأخير وتفكيك للآيات» والآيات بتمامها هي: « هو آله ی لا له إل 
هو عل لب ده هو اناحیر وچ هو آله ی لا رنه إل هر الم ادوس 
الم آلْمُؤْينُ مین الْعَزِيؤ آلجڳاڙ متیر سُبَحَن آله عَمّا روت © هو اه 
لقاع لصو له الأسماة آلختی يْسَيَحُ لہ ما فى الوت وآلازض وهو ال 
کیره [الحشر: ۲۸-۲۲ ]. 

۳" “۲ ۰ — 


م4 


وقال: « ( العزير لمر ت افر آلذنب وقابل آلتّوَبِ شديد آلیقاب ذی آلطوّل لآ 
له إل ۳ یه الَمَصرٌ 4“ فجاء بها على حهة التعدید من دون الواو ا 
ذکر نام( . 

ومن ذلك الافادة من مسألة تتاوب الحروف لنفي صفة ابحيء عن الله 
تعالى في قوله: « وَجَاء رَبّكَ رام صَفًَا فا 4 . قال الزركشي: (قیل: 
استعارة ”الواو“ موضع "الباء“ لناسبة بينهما في معنى ا ٣حمع‏ إذ ”الباء“ 
موضوعة للالصاق» وهو جمع» و”الواو“ موضوعة للجمع» والحروف ينوب 
بعضها عن بعض» وتقول عرفا: جاء الأمير بابلیش؛ إذا كان بحيئهم مضافًا إليه 
بتسليطه أو بأمر)“» وقد سبقت مناقشة هذا التوجيه في مبحث الدلالة من 
الفصل الول(؟. 

وقد يعتمد البلاغي في توحيهه على اللغة مع أنه جد في تفسير السلف ما 
يعضد توحیهه أو أن السياق والقرائن تبطل إرادة التوجيه الذي ذهب إليه» ما 
يدل على اعتداده بهذا المصدر دون غيره من المصادر المقدمة عليه» أو المعتبرة 
معه» ومن ن ذلك توجيه العز بن عبد السلام للساق في قول الله تعالى: « يوم 


وس ہے ےھ ۔ مر ره ميس 5 م کک مو م 4 سم( 
يكشف عن ساق ود عَوْنَ إلى آلشجود فلا يَسَتَطِيعُونَ 4 حيث قال: (وهو بحاز 


.۳-۲ غافر:‎ )١١ 
الطراز/۲۱۹.‎ )۲( 
.۲۲ الفجر:‎ )۳( 
۰۲۱۲/۲ البرهان للزركشي‎ )٤( 
من البحت.‎ ۱٦۹ انظر:‎ )5( 
.4۲ القلم:‎ )0( 
۲۲۱ - 


عن مبالغته في حساب أعدائه وإهانتهم وحزیهم وعقوبتهم. فان العرب يقولون 
لكل من جد في أمر وبالغ فيه: كشف عن ساقه. وأصله من جد في عمل من 
الأعمال؛ حرب أو غيرهاء فإنه يشمر إزاره عن ساقه كيلا يعوقه عن جده 
وسرعة حركته فيما جحد فيه. ولا ساق للرب سبحانه وتعالى» كما لا ساق 
للحرب في قول الشاعر: 
كشفت لهم عن ساقها وبدا من الشر الصراح 

عبر بذلك عن شدتها وجدهام( وكان يمكنه أن يستدل على ذلك يما 
أثر عن ابن عباس #ه؛ وعن بعض السلف» كما فعل الزركشي؛ إلا أن 
الزركشي قصر في النقل عن ابن عباس ظا كما ذكر آنفا. 

ومن ذلك توجيه العز أيضًا لقول الله تعال: ۶ وآلازض جییکا َبِصَمْهه يوم 
یمه 4 قال موجها الآية على الاستعارة: (عبر بذلك عن الاستيلاء كما 
يعبر به في قوهم: قبضت الدار والأرض والعبد والبعير» يريدون بذلك الاستيلاء 
والتمكن من التصرف)"". 

وان صح التعبير بالقبض عن الاستيلاء والتمكن من التصرف بممارًا في 
اللغة» إلا أن العز لم يبين القرينة الى صرف بها الحقيقة إلى اٹ حاز؛ كما أنه وجه 
بدلالة بحرد اللغة دون النظر في سياق الكلام؛ الذي يبطل توجيهه» كما سبق 


بيانه ف مبحث الاستعارة. 


۱ باز القرآن/"4 4. 
(۲) الزمر: 1۷. 
(۳) باز القرآ۳1/۵. 
)٤(‏ انظر: 455 من البحث. 
- ۲۲" ب 


ومع أن البلاغيين اعتمدوا کثیرا على اللغة لتقرير أدلة العقول؛ إلا أن منهم 
من يحمد له بعض توجيهاته الي أفاد فيها من اللغة وعلومهاء ومن ذلك ما 
ذكره السبكي منبهًا إلى صنيع الزمخشري فيما يتصل عسألة الا میة والفعلیة 
فقال: (لیت شعريء ماذا يصنع الزمخشري في أنه لا يزال یصرح بدلالة الاسم 
على الثبوت والاستقرار ولاشك أن المراد بالثبوت ثبوت المصدر الذي يشتق 
منه الاسم- ثم. يقول: إن أسماء الله سبحانه وتعالى مشتقات لا تستلزم صدق 
أصلهاء فأي ثبوت عنده في نحو: « عم 4 و و سییع 4 إذا كان ینکر أصل العلم 
والسمع» ولكنه لا يزال يستعمل القواعد البيانية؛ ما لم تغط عليه للبدعة 
الاعتزالية» فيعدل عنهام(. 

ومن ذلك ما وجه به بعض البلاغيين قول اللہ سبحانه وتعالى: « وَمَا رب 
طلم للع ۱4 فقد جاء الخبر منفيًا وهو صيغة مبالغة» ولا يلزم من نفي 
المبالغة نفي أصل الفعل» فوحه البلاغيون الآية بتوحیهات عديدة مستشهدين 
بلغة العرب وشعرهم» ومن التوجيهات الحسنة: أن "ظلام" للنسب» كعطار 
وبژازه أي: ليس بذي ظلم ولا ينسب إليه الظلم أصلاّء ومنه قول الشاعر(: 

وليس بذي رمح فيطعني به 20 وليس بذي سیف ولیس بتبال 


أي: بذي تبل. 


)١(‏ عروس الأفراح۳۱/۲. 

(۲) فصلت: 45. 

(۳) ابیت لامری القيس» وهو في دیوانه بتحقیق محمد آبو الفضل ابراهیم/۳۳. 
- ۲۳ 


وأحسن التوحیهات ما قاله ابن أبي الحديد: (إن العرب إذا استعملت هذه 
اللفظة في النفي فإنهم لا يعنون بها إلا ما يعنون بلفظة "فاعل" فقطء ولو شئت 
أن أذكر لك من ذلك الأمثلة الكثيرة لذكرتها. فأما في الاثبات فإنهم قل أن 
يستعملوها إلا في الكثرة والتکریر" وقد سبق بيان هذه المسألة في مبحث 
الصيغة" ` 


.۲٤۸/رئادلا الفلك‎ )١( 
انظر: ۱۳۷ من البحت.‎ )۲( 
ع ۲۲" بت‎ - 


قح 
چ ی نے ای 
ہے جن ارو یی 


المصدر الخامس : القرائن 

اقزن مصطلح ”القرينة“ .عبحث ابحاز؛ لأنها حاءت حزءًا من تعريفه إذ 
هي شرط في تحققه» كما قال الخطيب في تعريف احاز اللغوي في المفرد: 
(الكلمة المستعملة في غير ما وضعت له في اصطلاح به التخحاطب» على وحه 
يصح» مع قرينة عدم إرادته)» وقد عرفت قرينة ابحاز بأنها: الأمر الذي 
ينصبه المتكلم دليلاً على أنه أراد باللفظ غير حقیقته(؟. 

ومع أن القرينة اشتهرت بامخاز؛ إلا أنها لا تختص به وحده؛ بل إنها تکون 
مع الحقيقة لتأكيدهاء ومع الحقيقة لتعيينها عن إرادة حقيقة أحرى في اللفظء 
ومع المجاز لصرف اللفظ عن إرادة حقيقته إلى تعيين مجازه» ومع الكناية ون 
كانت لا تمنع من إرادة الحقيقة» ومع التورية للدلالة على المعنى البعیدء ومع 
التوحیه للدلالة على أحد الوجهين المحتلفين» ومع الحذف للدلالة على 
احذوف. وهي تأتي في كل كلام يحتمل معنيين لتحديد المعنى المراد وصرف 
المعنى الا خر ۱ 

والقرينة بهذا الفهوم العام هي: ما نصبه ا تکلم دلیلاً على مراده سواء 
كان ا مراد حقيقة أو غير حقيقة» لأن التکلم یعرف مراده بطرق متعددة: 

منها: أن یصرح بإرادة ا معنى المراد. 


.۳۹٤٣/حاضیالا‎ )١( 
انظر: شرح العصام على السمرقندیة/٤ ٢ء وجامع العبارات/47 ۲ وقرينة المكنية/18)‎ )۲( 
.٥ ومعجم البلاغة العربية/4۷‎ 
.۱۲ ٤/زاح انظر: رأي في قرينة ا‎ )۳( 
۔٥٤١١/زاحٹا انظر: جامع العبارات/47 ۲ء ورأي في قرينة‎ )٤( 
"۲ 6 - 


ومنها: أن يستعمل اللفظ في حقيقته الموضوعة له مع تخلية الكلام من أية 
قرينة تصرفه عن هذه الحقيقة. 

ومنها: أن يستعمل اللفظ في حقيقته الوضوعة له» مع إقامة القرائن الي 
يؤكد بها أنه أراد حقيقته وما وضع له. 

ومنها: أن يستعمل اللفظ في غير حقيقته الوضوعة له مع إقامة القرائن 
الصارفة عن الحقيقة والدالة على المراد”". 

والقرينة كما في التعريف يلحظها المتكلم» فهو الذي ينصبها دلالة على 
مراده» ولا يدع السامع يفهم الكلام كيفما يريدء فلا يصح أن يريد المتكلم 
غير ا حقیقة ولا حف كلامه بقرائن تبين ذلك؛ لأنه عجز في البيان وإفهام 
المراد» كما لا يصح أن يحمل كلام المتكلم على غير حقيقته وظاهره دون أن 
يكون قد احتف بالكلام من القرائن ما يدل على أنه أراد غير الحقيقة والظاهر؛ 
لأنه لو حمل الکلام على غير الحقيقة كان إخبارًا بالذي عناه التکلم فإن لم 
يكن الحمل مطابقًا لما عناه كان كذبًا وتقولاً عليه» ولان المتكلم لو آراد 
صرف الكلام عن حقيقته لبینه!؟ إذ الأصل في الكلام أن يحمل على حقيقته 
وظاهره ا تبادر إلى السامع على ما يقتضيه الوضع اللغوي» أما إذا تردد الكلام 
بين حقيقتين أو بين ا حقیقة وغیرها فلا يصح حمل الكلام على إحداهما إلا 
بقرائن معينة للمعنى المراد» أو صارفة عن الحقيقة والظاهر. 


)١(‏ انظر: الصواعق المرسلة ۰۲۰۲/۱ وشرح العقيدة الطحاویةه ۰۲۲ ومنهج الاستدلال على 
مسائل الاعتقاد ۰۳۹۹/۱ 

(۲) انظر: الصواعق الرسلة۲۰۱/۱) وشرح العقيدة الطحاویة/۵ ۰۲۲ وحاشية الصبان على 
شرح العصام/4 ۰۲ وحاشية اطفید/ه ۰۲ ورأي في قرينة احاز/؛ ۱4. 


۔- ۹ مب 


وف احاز لا تكون القرينة المعينة شرطا عند البلاغيين لتحقق ا جاز كما هي 
المانعة؛ بل هي شرط لدلالته وقبوله؛ إلا أن يتعلق بعدم ذكرها غرض 
كالتعميم؛ لتذهب نفس السامع كل مذهب ممکن, فيكون مقبولاً حسیْ(). 

ومن هنا یتبین أهمية القرينة (باعتبارها عاملاً يؤثر في وضوح المعنى 
وفهمه» فعن طريق القرينة نفرق بين أسلوب وآخمر في المعنى المدلول عليه 
بذلك الأسلوب)؟. ۱ 

وی مبحث ا حاز مثلاً باعتباره آلصق الباحث البلاغية بالقرينة ضبط 
لبلاغیون ارادة اججاز بضابط القرينة في تعریفهم له منذ أن قال السكاكي: 
(وأما احاز فهو: الکلمة الستعملة في غير ما هي موضوعة له بالتحقیق» 
استعمالاً في الغيرء بالنسبة إلى نوع حقيقتهاء مع قرينة مانعة عن إرادة معناها 
في ذلك النوع)”". وحتی الذين ینکرون ا جاز فانهم يرون أنه لو صح القول به 
فإنه لا بد من ضوابط تضبطه ومن ذلك ضابط القرينة الصارفة عن المعنى 
الحقيقي إلى المحازي» كما قال ابن تیمیة: (أن يكون معه دليل يوحب صرف 
اللفظ عن حقيقته إلى بحازہ وإلا فإذا کان يستعمل في معنى بطريق الحقيقة» 
وی معنى بطريق ا حاز ۸ يمر حمله على ابازي بغير دليل يوحب الصرف 
بإجماع العقلای ثم إن ادعی وحوب صرفه عن الحقيقة فلابد له من دليل قاطع 


(١)‏ انظر: حاشيي الحفيد والصبان على شرح العصام/۱ ۰۲ وجامع العبارات/۲۸. 

(۲) البلاغة وقضايا المشترك اللفظي/1۰. 

(۳) اللفتاح/۳۰۹ وانظر: الایضاح/۳۹4 وشروح التلخيص١/1١‏ و۲۵ و58. ويرى 
الد کتور مهدي السامراتي في کتابه: اهاز في البلاغة العریبة/۰ ۲۱ أن السكاكي من 
الأوائل الذين تنبهوا إلى ضابط القرينة. 

- ۲۷ - 


عقلي أو ”معي يوحب الصرف» ون ادعى ظهور صرفه عن الحقيقة فلابد من 
دليل مرجح للحمل على الجاز)» كما (أنه لابد من أن يسلم ذلك الدليل - 
الصارف- عن معارض؛ والا فإذا قام دليل قرآني أو إيماني يبين أن الحقيقة 
مرادة امتنع تركهاء ثم إن كان هذا الدليل نصا قاطعًا لم یلتفت إلى نقيضه 
وان كان ظاهرًا فلابد من الترحیح. 

والقرائن نوعان: إما قرائن لفظية» وإما غير لفظية. 

فأما اللفظية فتتحقق بلفظ موجود في الكلام يدل على المعنى المراد» 
وتسمی: قرينة لفظية» أو مقالية» وقد تكون قرينة واحدة وقد تعدد القرائن. 

وأما غير اللفظية فهي دلالة الحال على المعنى المراد» وهي آمر عقلي» 
وتسمی: قرينة عقلية» أو حالیق أو معنویق أو عرفية". 

وأمر القرينة اللفظية واضح وظاهرء من حيث إن وجودها حسي لا يختلف 
فیه» فليس فيها جال للاجتهاد واعتلاف الرأي؛ ووجودھا نص في تعيين العنی 
الراد» كما أنها نص في عدم إرادة الحقيقة والظاهر. 

أما القرينة العقلية فان احتلاف العقول والإدراك بھاء واحتلاف النظر في 
شأن العقل» ودوره مع النقل» كان سببًا وجالاً للاحتلاف في المعنى المراد» وق 
صحة صرف النصوص عن حقيقتها؛ فإنه لما كان من أهل الأهواء المبتدعة من 
يعلي شأن العقل ویقدسه ويفتح له الباب على مصراعيه في التحسين والتقبیح 
والمنع والتجويز» ويقدمه على نصوص الشرع» بل ويحكمه فيهاء وضعوا 


)١(‏ انظر: الرسالة الدنیة/۳۹ وهي ضمن مجموع الفتاوى"/50". 
(۲) انظر: الطراز/؟84» وشروح التلخيص 2767/1١‏ ومعجم البلاغة العربية//47 ٥ء‏ وا محاز في 
البلاغة العربیة/ ۲۱ والبلاغة وقضايا اللشرك اللفظي/۷۰. 
YA -—‏ - 


مقدمات وأدلة عقلية سموها: براهين؛ ظنًا أن العقل لا يرد عليه الخطأء وبنوا 
مذاهبهم عليهاء ثم جعلوا هذه الأدلة والبراهين العقلية حاكمة على ما يعرض 
عليها من نصوص الشرع وأدلته» فما كان مقبولاً في العقل قبل» وما كان غير 
ذلك رَد أو رل أو فوّضء بدعوى ما يلزم من لوازم عقلية تحعل إثبات 
التصوص على ظاهرها مستحيلاً عقلا. 

وهذه قاعدة صاغها الرازي في قانون كلي یرجع إليه فقال: (اعلم أن 
الدلائل القطعية العقلية إذا قامت على ثبوت شي ثم وحدنا أدلة نقلية يشعر 
ظاهرها بخلاف ذلكء فهناك لا يخلو ا حال من أحد آمور أربعة: إما أن یصدق 
مقتضی العقل والنقل فیلزم تصدیق النقيضين» وهو محال. وإما أن یبطل فیلزم 
تکذیب النقیضین؛ وهو محال. وإما أن يصدق الظواهر النقلية ویکذب الظواهر 
العقلية» وذلك باطل؛ لانه لا يمكننا أن نعرف صحة الظواهر النقلية إلا إذا 
عرفنا بالدلائل العقلية إثبات الصانع وصفاته و كيفية دلالة العجزة على صدق 
الرسول يِل وظهور العجزات على محمد يي ولو حوزنا القدح في الدلائل 
العقلية القطعية صار العقل متهمّا غير مقبول القول» ولو كان كذلك لخرج أن 
یکون مقبول القول في هذه الأصول. وإذا لم تبت هذه الأصول حرحت 
الدلائل النقلية عن كونها مفيدة» فثبت أن القدح في العقل لتصحیح النقل 
يفضي إلى القدح في العقل والنقل معا. ولا بطلت الأقسام الأربعة لم يبق إلا أن 
يقطع .عقتضی الدلائل العقلية القاطعة بأن هذه الدلائل النقلية إما أن يقال: إنها 


(۱) انظر: درء التعارض١/4»‏ ومنهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد۳۵۸/۱ و51 
وموقف المتكلمين من الاستدلال بنصوص الکتاب والسنة ۰۲۹۲/۱ وجناية التأويل 
الفاسد/4 4 . 
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غير صحيحة أو يقال: نها صحيحة إلا أن المراد منها غير ظواهرهاء ثم إن 
جوزنا التأويل واشتغلنا على سبيل التبرع بذكر تلك التأويلات على التفصیل؛ 
وان لم یجز التأويل فوضنا العلم بها إلى الله فهذا هو القانون الكلي الرحوع 
إليه في جميع المتشابهات, وبالله التوفيق)". 

وإذا كان كثير من البلاغيين ينتمون إلى تلك المذاهب البتدعة فإنهم م 
يخرجوا في توحيهاتهم لآيات العقيدة عن دائرة المذهب العقدي وأدلته العقلیة 
فجروا على هذا القانون, واعتمدوا على القرائن العقليةء الي تُعدُ براهين لا 
يتطرق إليها الشك» توحب صرف كلام الله تعالى إلى غير حقیقته» كما قال 
العلوي بعد أن ذكر جملة من آيات الصفات مستشهدًا بها على التخييل: (إلى 
غير ذلك من الآيات الموهمة بظاهرها للأعضاء واللموارح؛ فإذا قام البرهان 
العقلي على استحالة هذه الأعضاء على الله تعالى... فلا بد من تأويل هذه 
الظواهر على ما تكون موافقة للعقل» وإعطاء للبلاغة حقها لأن مخالفة العقل 
غير محتملة» وحمل الكلام على غير ظاهره حتمل» وتأويل المحتمل أحق من 
تأويل غير ا حتملء فلهذا وحب تأويلها). وانظر في تطبيق ذلك على نصوص 
الصفات عند العز بن عبد السلام» وقد قال بعد أن ذكر بعض الصفات کا حبة 
والرضا والود والفرح والمقت والغضب وغيرها: (فإذا وصف البارئ بشيء من 
ذلك لم يجر أن يكون موصوفا بحقيقته؛ لأنه نقص» وإنما يتصف ,مجازه)20©. 


)١(‏ أساس التقدیس/۲۱۰. 
(۲) الطراز/4۰۱. 
(۳) مجاز القرآن/4۲۷ 
Yo —‏ 


ومن ذلك ما استشهد به بعض البلاغيين للإيجاز أو المحاز بالحذف في قول 
لله تعالى: « وََآءَ رب 6( وقوله: ط هَل يرون لا أن 
اَلْقَمَامِ 57 ۷ء وقوله: « هَل يَمظرُونَ لا أن تیم الْمَلبِكَهُ أو یا 
رب 4 فقد ذكر العز بن عبد السلام» والقزويئ» والسبكيء والبابرتي» 
والسعد التفتازاني» والزركشي أن في آية الفجر إيجازًا بحذف مضاف+ “ء وكذا 
ذكر القزويي والزركشي في آية البفرة" والزركشي أيضًا في آية الأنعام» 
وذهب جمع من البلاغيين إلى أن اٹ حيء في آية الفحر جاز با حذف! وقدروا 
امحذوف: أمر ربك أو أمر اللہ أو عذابه» أو بأسهء واستدلوا على الحذف 
وتعيين ا حذوف بالقرينة العقلية» كما قال السبكي: (لاستحالة بحيء الباری 
سبحانه وتعالى عقلا؛ فان ذلك يستلزم ا حسمیقم!ء وقال البابرتی: (لأنه تعالى 


زر ور مهر و 
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.۲۲ الفجر:‎ )١( 

(۲) البقرة: ۲۱۰. 

.٠١۸ الأنعام:‎ )۳( 

)٤(‏ جاز القرآن/٦۹ء‏ والایضاح/۲۹۹ء والتلخحیص/۷٦ء‏ وعروس الأفراح۲۰۵/۳) وشرح 
التلحيص/١٤>‏ و٦۹٥‏ والطول/۲۹۰ والختصر وهو ضمن شروح 
التلحیص ۰۵/۳ ۰۲ والبرهان۱۸۱/۳ و۲۱۷ و۲۱۹. 

)٥(‏ الایضاح/۰۲۹۹ والبرهان للزركشي ۰۲۸7/۳ وانظر: الطول/۰۲۹۱ 

رخ البرهان للزركشي ۰۱۸۱/۳ 

(۷) انظر: الفتساح/۳۹۲ وبحاز القرآن/:4۳ والصباح/۱6۳ والایسضاح/ء هی 
والتلحیص/۸۳. ولطائف البیان/۰۱۰۸ والطراز /4۱» وعروس الأفراح٤/۲۳۲ء‏ وشرح 
التلخيص/557» والمطول/٤٤٠ء‏ والختصر؛ /۲۳۲) والبرهان للز رکشي ۲۰۸/۲ 

(۸) عروس الافراح/۲۰۵. 
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منزه عن الکان» والمجيء يقتضي ذلك)'' وقال الزركشي: (لاستحالة بحيء 
البارئ عقلا؛ لأن احيء من مات الحدوث)» وقد ذكر العز وغيره أن من 
أنواع الأدلة على الحذف وتعيين احذوف: ما يدل عليه العقل .عجر ده" , 

ومن ذلك استشهاد بعض البلاغيين على التورية بقول الله تعالى: « لح 
على الْعَرَْشٍ آشتویٰ 4. ذكر هذه الآية السكاكي» والقرويي» ومد 
الجرحاني» والطيي» والرعیي؛ والبابرتی(“ء وقال الرعيي في توجيهها: (لأن 
الاستواء على معنيين: أحدهما: الاستقرار في المكان» وهو العنی القريب 
بحسب الاستعمال. الثاني: الاستيلاء واللك» وهو المعنى البعيد بحسب 
الاستعمال» وهو الراد هنا)» وكذلك ذكر التفتازاني في المطول والمختصرء ولا 
م يكن في الآية قرينة تدل على المعنى البعيد قالوا: إن القرينة على هذا المعنى 
المراد عقلية» كما ذكر ا حرجاني. 

وهكذا كان توحیههم لآيات الصفات يجري على هذه القاعدة الي تجعل 
اللوازم العقلية المدعاة قرائن تمنع من إرادة الحقيقة» وانظر في مباحث ا حاز 


.٤٤١ شرح التلخیص/۰۹ وانظر:‎ )١( 

(؟) البرهان للر ركشي۱۸۱/۳ وانظر: شرح التلخيص/١414.‏ 

(۳) انظر: محاز القرآن/٦۹؛‏ والایضاح/۰۲۹۹ وشروح التلخحی ص۰۱/۳٢۲۰.‏ 

.۵ طه:‎ )٤( 

(5) الفتساح/4۲۷ والایضاح/۰۰ه والتلحیص/۰٩۹‏ والاشارات/۲۷۲) ولطائف 
التبیان/۱۳۸ء وطراز الحلة/5۲ع) وشرح التلحیص/۹ ۰1۲ وانظر: فض ا حتام/١٢٦۱ء‏ 
وعروس الاأفراح؟/۳۲۳ والطول/۵ 4۲ والختصر؛/۳۲۳. 
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كصفات اليدين والعينين والرضى والغضب والمقت وغيرهاء دون اعتبار 
للقرائن اللفظية التي لا برحد منها ما يسعفهم للقول باحاز وغيره ما فيه صرف 
للفظ عن حقيقته وظاهره الراد؛ بل إن بعض البلاغيين غضوا النظر عن القرائن 
الى تؤكد الحقيقة وتمنع إرادة غيرهاء كما في آيات الاستواء على العرش؛ سواء 
على القول با حاز أو الكناية أو التورية» فان في الآية ما يدل على الحقيقة 
والظاه کا حرف ”على“ الذي يدل بحقيقته على العلو انی ولا زم من 
لوازم باطلة على القول با جاز هي قرائن عقلية تؤكد معنى الحقيقة» وقد سبق 
بيانها في مبحث الاستعارة. 

ومن القرائن ال تؤكد الحقيقة ما جاء في قول اللہ تعالى: « وَكلَمَ آله مُوسئ 
تَكليمًا 4“ حيث أكد الفعل بالمصدرء والتأكيد رافع لاحتمال امحاز» وهذه 
قاعدة نقل فيها إجماع النحويين» كما قال النحاس: (أجمع النحويون على أنك 
إذا أكدت الفعل بالمصدر لم يكن بحارًا)» ثم قال عن الآية: (فكذا لما قال: 
و ليما 4 وجب أن يكون كلامًا على ال حقیقة من الكلام الذي يعقل)"". 
وقال ابن قتيبة: (أفعال ا جاز لا تخرج منها المصادرء ولا توکد بالتكرار.. 
والله تعال يقول: ط وم اَل موس تَكَلِيمًا 4 فوكد بالمصدر معنى الکلام» 
ونفى عنه ا جحاز...) * وقال ابن القيم: (إذا تأمل من بصره الله طريقة القرآن 


والسنة وحدها متضمتة لرفع ما يوهمه الکلام من حلاف ظاهره» وهذا موضع 


(۱) النساء: ۰۱۱ 
(۲) إعراب القرآن للنحاس ۰۷۰۵/۱ 
(۳) تأویل متشابه القرآن/۱۱۱. 
- ۳۳ - 


لطيف حدا في فهم القرآن» نشير إلى بعضه» فمن ذلك قوله تعالى: ط وم ال 
موی تَكَليمًا 4 رفع سبحانه توهم ا از في تكليمه لكليمه بالصدر ال کد» 
الذي لا يشك عربي القلب واللسان أن الراد به إثبات تلك ا حقیق كما 
تقول العرب مات موگاء ونزل نزولا ونظيره التأكيد بالتفس والعين وكل 
وأجع والتأكيد بقوله: حقاء ونظائر ° 

ومن ذلك قول الله تعالی: « وجوه یمن نَاضِرَةٌ @ إل ریا َاظِرَةٌ ۳4 قال 
ابن أبي العز: (وإضافة النظر إلى الوحه الذي هو عله في هذه الآية» وتعدیته 
بأداة ”إلى“ الصريحة في نظر لعن وإحلاء الكلام من قرينة تدل على حلاف 
حقيقته وموضوعه؛ صريح في أن الله أراد بذلك نظر العين الي في الوحه إلى 
الرب جل جلالم. 

ولا يعن الإنكار على البلاغيين اعتمادهم على القرينة العقلية إلغاء دور 
العقل في معرفة المراد من الكلام؛ بل الإنكار على تحكيمه في الحقائق الثابتة؛ 
ومعارضته طاء قال ابن تيمية: (واعلم أن أهل الحق لا يطعنون في جنس الأدلة 
العقلية» ولا فيما علم العقل صحته» وإنما يطعنون فيما يدعي المعارض أنه 
يخالف الکتاب والسنة» وليس في ذلك -ولله الحمد- دليل صحيح في نفس 
الأمرء ولا دليل مقبول عند عامة العقلای ولا دليل لم يقدح فيه العقل)". 


)١(‏ الصواعق الرسلة۳۸۹/۱. 
(۲) القيامة: ۲۳-۲۲ 
(۳) شرح العقيدة الطحاوية ۲۰۹/۱ 
(4) درء التعارض ۰۱۹/۱ 
٦۳٤ -‏ ۔ 


كما أنه لا يصح إطلاق العنان للعقل في ا خوض والتفكير فيما لا ید رکه 
ولا يقع تحت حسه من المغيبات» خاصة فيما يتصل بذات الله وصفاته وأفعاله» 
وقد قال الله تعالى: « ولا مُیطورت بیہ علمّا 4“ وقال: « ل تُدَرِكُهُ 
ابص ۱4 فالعقل حلق ضعيف من ضعف الإنسان الذي ركب فيه» وقد قال 
لله تعالى: ط وَخلِقَ لانشن صَعِيكًا پ۱ ؟ وله حد لا یتجاوزه ومنتهى لا یتعداه» 
فإذا تحاوز وتعدى ضل وتاه» ونفى وأحال ما فيه بحار» والشريعة الإسلامية لم 
تأت ما تحيله العقول السليمة وتنفيه» ولكن جاءت با تعجز عن معرفته وتحار 
فيه؛ ومع ذلك فان النقل الصحيح لا يأت إلا عا يوافق العقل الصریح ولا 
يتصور أن يعارض النقل العقل؛ إلا أن يكون النقل غير صحيح أو العقل غیر 
صریحء وبالعقل أيضًا يستدل على فساد الأدلة العقلية ال تعارض النقل 
الصحيح» كما قال ابن تيمية تيمية: (ما علم بصريح العقل لا يتصور أن يعارضه 
الشرع ألبتة؛ بل المنقول الس لا يعارضه معقول صريح قط وقد تأملت 
ذلك في عامة ما تنازع الناس فيه فوحدت ما خالف النصوص الصحيحة 
الصريحة شبهات فاسدة يعلم بالعقل بطلانها؛ بل يعلم بالعقل ثبوت نقيضها 
الموافق للشرع» وهذا تأملته في مسائل الأصول الكبار كمسائل التوحيد 
والصفات ومسائل القدر والنبوات والمعاد» وغير ذلك» ووحدت ما يعلم 
بصريح العقل م يخالفه مع قط؛ بل السمع الذي يقال إنه يخالفه إما حديث 


(۱) طه: ۰۱۱۰ 
(۲) الانعام: ۱۰۳ 
(۳) النساء: ۰۲۸ 
۱ - و۳ - 


موضوع أو دلالة ضعيفة؛ فلا يصلح أن يكون دليلاً لو تجرد عن معارضة العقل 
الصریح» فكيف إذا خالفه صريح العقول» ونحن نعلم أن الرسل لا يخبرون 
بمحالات العقول؛ بل .عحارات العقول؛ فلا يخبرون .ما يعلم العقل انتفاءه» بل 
يخبرون عا يعجز العقل عن معرفته). 

وإذا كان للعقل منزلة في الشرع فهل يمكن أن يستقل ععرفة مسائل 
العقيدة وقضاياها؟. إن الإحابة عن هذا السوال بالنفي المطلق أو الإثبات المطلق 
غير صحيح» وإنما یقال: إن العقل یمکن أن يستقل ععرفة بعض المسائل على 
وجه الإجمال» کوجود الله وربوبيته وألوهيته وكمال صفاته وأفعاله» وأما على 
وحه التفصيل فلاء خاصة فيما يتعلق بأسمائه وصفاته وأفعاله؛ لأنها من الغيب 
الذي لا يعلم إلا بالوحي» ولا يدرك العقل منه إلا عقدار ما أخبر به فإذا أحبر 
مثلاً معاني الصفات» فله التصديق بحقيقة ما أخمير به» وليس له أن يدرك 
كيفياتها؛ لأنه لم يخبر بها" . 

ونما يدل على أن العقل محدود الادراك؛ لا يدرك من حقائق الأشياء إلا ما 
يشاهدهاء وأما ما يغيب عنه فلا يدر كه إلا بالخبر حديث البقرة والذئب اللذين 
تكلماء كما روى أبو هريرة ذه قال: صلی رسول الله وه صلاة الصبح» ثم 
آقبل على الناس» فقال: «بينا رجل يسوق بقرة إذ ركبهاء فضرهاء فقالت: إنا لم 
نخلق هذاء إنما خلقنا للحرث» فقال الناس: سبحان اللہ بقرة تكلم!ء فقال: 
«فايي أومن يمذا أنا وأبو بكر وعمرء وما هما ثم. وبینما رجل في غنمه إذ 


(۱) درء التعارض 2۷/۱ ۰۱ وانظر: موقف ابن تيمية من الأشاعرة 4/١‏ ه. 
(۲) انظر للتوسع: درء التعارضص۱۸۷/۱ء وشرح العقيدة الطحاویة/7» وموقف المتكلمين 
من نصوص الكتاب والسنة ۰۲۷4/۱ 
۱ -س٣‏ ۳۷ - 


عدا الذئب. فذهب منها بشاة, فطلب حتى كأنه استنقذها منهء فقال له الذئب: 
هذا استنقذقًا منی؛ فمن ها يوم السبع؛ يوم لا راعي ها غيري؟») فقال الناس: 
سبحان الله ذئب يتكلماء قال: «فإاي أومن بهذا أنا وأبو بكر وعمر وما شما 
تم وكذلك حدیث انس بن مالك #5ه أن رحلا قال: يا نبي الله كيف 
بحشر الكافر على وجهه؟! قال: «أليس الذي أمشاه على الرجلين في الدنيا 
قادرا على أن بمشيه على وجهه یوم القیامة؟»(. 

وإذا كان العقل بهذه الحال» وجاءت آيات العقيدة غير مشتملة على قرائن 
لفظية تمنع من إرادة الحقيقة» فيتعين حمل هذه الآيات على حقيقتهاء ولا يجوز 
الاعتراض عليها بالأدلة العقلیة؛ لأنه لا حال هنا هٰا؛ بل إن العقل الصريح يدل 
على فساد العقليات ا معارض بها النصوص الشرعیةء كما أن الأدلة العقلية 
السليمة تؤكد إرادة احقیقة( وقد قال ابن القيم: (إنه ليس في القرآن صفة 
إلا وقد دل العقل الصريح على إثباتها لله» فقد تواطأ عليها دليل العقل ودليل 
السمع» فلا يمكن أن يعارض بثبوتها دليل صحيح ألبتة» لا عقلي ولا معي» بل 
إن كان المعارض سعیّا كان کذبا مفترى, أو ما أخطأ المعارض في فهمه وان 
كان عقليًا فهو شبه خيالية وهمية» لا دليل عقلي برهاني)"*. 

ومن الأدلة العقلية على إثبات حقيقة الصفات لله عز وحل ما ذكره ابن 
القيم في بعض الصفات. فقال: (إن ما وصف الله سبحانه به نفسه من ا حبة 


(۱) آخرجه البخاري (ح۷۱٤۳)‏ ومسلم (ح۲۳۸۸). 

(۲) آخرجه البخاري (ح٢٤۷٣‏ و19۲۳) ومسلم (ح٦۲۸۰).‏ 

(۳) انظر: درء التعارض ۰۱۹4/۱ 

(٤غ)‏ الصواعق الرسلة۰۹/۳٩‏ وانظر: ۰۲۹۳/۱ و۰۱۰۸۰/۳ ۱۵۰۸/49 
٩۳۷ -‏ - 


والرضا والفرح والغضب والبغض والسخطہ من أعظم صفات الكمالء إذ في 
العقول أنا إذا فرضنا ذاتين: إحداهما لا تحب شيئًا ولا تبخضه ولا ترضاه ولا 
تفرح به ولا تبخض شيئًا ولا تغضب منه ولا تكرهه ولا مقتہ: والذات الأخرى 
تحب كل جمیل من الأقوال والأفعال والأخلاق والشيم وتفرح به وترضى به 
وتبغض کل قبيح يسمى وتكرهه وتمقته وتمقت أهله وتصبر على الأذى ولا 
تحرع منه ولا تتضرر به» كانت هذه الذات أكمل من تلك الموصوفة بصفات 
العدم والموات والجهل الفاقدة للحسء فان هذه الصفات لا تسلب إلا عن 
الموات أو عمن فقد حسه أو بلغ في النهاية والضعف والعجز والجهل إلى الغاية 
الي لم تدع له حًا ولا بغضًا ولا غضبًا ولا رضی)* وقال ابن تيمية في صفة 
اليد: (هل في العقل ما يدل دلالة ظاهرة على أن الباري لا يد له آلبتة؟ لا يدا 
تليق بجلاله ولا يدًا تناسب المحدثات» وهل فيه ما يدل على ذلك أصلاً؛ ولو 
بوجه خفي؟ فإذا لم يكن في السمع ولا في العقل ما ينفي حقيقة اليد ألبتة» وان 
فرض ما ينافيها فإنما هو من الوجوه الخفية عند من يدعيه؛ والا ففي الحقيقة نما 
هو شبهة فاسدق(؟. 

ولعلي أطلت في مسألة القرينة حاصة القرينة العقلية؛ لخطورة الاتکاء علیها 
في صرف آیات العقيدة عن حقيقتهاء مع أن العقل لا حال له في ذلك» 
والمسألة بحاحة إلى أن تستقل عزید من البحث والناقشة والله ولي التوفيق. 


۱2۰۱/۶ الصواعق الرسلة‎ )١( 

(۲) الرسالة الدنیة/۵7؛ وهي ضمن بحمو ع الفتاوی۳۹۸/۹. وانظر للتوسع في مسألة دلالة 
العقل ودوره مع النقل: الحزء الأول من درء تعارض العقل والتقل» والمزئين الثالث 
والرابع من الصواعق الرسلة» وهما شافیان کافیان لا مزید علیهما. 

۱ - ٩۳۸ - 


الخانمة 


وبعد أن بلغت حاتمة المطاف» فإني أحسبئ قد حققت کثیرا ما ابتغيته من 


هذا البحث؛ خدمة لكتاب الله العظيم» الذي هو الصدر الأول لتلقي العقيدة 
الإسلامية؛ ببيان التوحيه الصحيح لآياته» وتنقيته ما شابه من تأويلات تخالف 
المنهاج القويم والصراط الستقیم وحدمة للعقيدة الإسلامية الصحيحة» وإبرارًا 
لبلاغة أهل السنة والجماعة أو ما يوافق منهجهی واظهارا لأثر المعتقد في 
التأليف البلاغي» وإسهامًا في تحقيق الدعوة إلى تخليص البلاغة ما يشوبها من 
مخالفات عقدية. كما وصلت إلى بعض النتائج والتوصيات الى أحببت أن 
أسجلها في هذه الخاتمة» ومنها: 


-١ 


أن الصلة وثیقة بين علم البلاغة والعقيدة؛ فقد نشأ علم البلاغة في ظل 
البحث العقدي في كلام الله كق وإعجاز كتابه. كما كان للعقيدة أثر 
في كشف بعض الأساليب البلاغية والتعمق في دراستھاء ويتضح ذلك في 
مبحث الحاز بصورة حلية. كما أفاد المتكلمون من الأساليب البلاغية 
في تصحيح الأصول العقدية والرد على خالفيها. والعتزلة بصفة خاصة 
يحثون أتباعهم على تعلم البلاغة وإتقانها لیکونوا أكثر تأثیرا وأقوى 
حجاجا وإقناعا في كلامهم و خطابتهم. 

ويتصل .ما سبق أن كثيرًا من علماء البلاغة في هذين القرنين السابع 
والثامن وغيرهما هم علماء وأئمة في مذاهبهم العقدیة فمن الأشاعرة 
الفخر الرازي والعز بن عبد السلام والخنطيب القزويني وعضد الدين 
الایجي. ومن الماتريدية البابرتي والسعد التفتازاني» ومن المعتزلة 


- ۳۹ - 


السكاكي» ومن الرافضة ابن أبي الحديد ومیٹم البحراني ومحمد 
الجر حاني ومن الزيدية العلوي» وغيرهم. 

لم يظهر لي من خلال البحث أي عناية أو مشاركة فاعلة لأهل السنة 
والجماعة في التأليف البلاغي في المدة الزمنية الى يعالجها البحث.. نعم» 
یوحد من ينسب إليهم؛ لكنه لا يخلو من انحراف عن منهجهم. وهذا 
قصور من أهل السنة الخالصة في تناول هذا العلمء وتطبيقه في تفسير 
كتاب الله عز وحلء خاصة مع شهرة بعض كتب التفسير الي عن 
أصحابها بالبلاغة» وطوعوها لخدمة مذاهبهم العقدية» كتفسير 
الزمخشري المعتزلي» الذي تنبه أهل السنة إلى اعتزالياته ال يدسها في 
تفسيره ويؤيدها بوجوه البلاغة» إلا أنهم اکتفوا عجرد التنبيه والتحذيرء 
دون التتبع والتعقيب إلا ما نز فضلاً عن التأليف بما يدل على موافقة 
البلاغة لمنهج أهل السنت ولذا سبقهم الأشاعرة فألفوا حواشي كثيرة في 
تتبع اعتزالياته لكن على ما يوافق مذهبهم وآراءهم. 

يعد مبحث ا حاز بنوعيه -العقلي واللغوي- آبرز المباحث البلاغية الي 
أفاد منها المتكلمون في تحريف آيات العقيدة على ما يوافق مذاهبهم 
العقدية» ولذلك كان نصيبه في البحث أكثر من غيره من المباحث. ومع 
ذلك فإن البحث أظهر أن الإفادة من البلاغة لخدمة المعتقد لم تقتصر 
على أسلوب ابحاز على ما هو مشهور؛ بل إن البلاغيين أفادوا من أكثر 
الأساليب البلاغية لتقرير آرائهم وتوحیه شواهدها عليها وتوظيفها 
لخدمة ما یذهبون إليه. 


Eo — 


كما أظهر البحت أن إفادة المتكلمين من الأساليب البلاغية لخدمة 
مذاهبهم العقدية ليس مقتصرا على مسائل معينة كمسائل الأسماء 
والصفات الافیة ولکن الأمر يشمل حل السائل العقدية» كمسائل 
الإعان وأسماء الله كك وصفاته وأفعاله والقرآن والملائكة والأنبياء والوعد 
والوعيد وحكم عصة المؤمنين في الآخرة وأفعال العباد ورؤية الله وبق 
وغيرها من المسائل» وان كانت مسائل الأسماء والصفات من أكثر 
المسائل الي تناولتها توجيهات البلاغیین كما هو بین في البحث. 

كما أظهر أن الأمر ليس بحرد حطأ في توحیه ما لآية من آيات العقيدة؛ 
ولكنه انحراف فی أصول العقيدة ومصادر تلقيهاء ما أثمر انحرافا مطردًا في 
توحيه آيات العقيدة حسب المذهب العقدي. 

يعد العز بن عبد السلام من أكثر البلاغيين توحیها لآيات العقيدة على 
ما يوافق المذهب العقدي» خاصة في مباحث الماز» حيث بنى كتابه 
على بجاز القرآنء وهو علم من أعلام الأشاعرة» وقد أثر في بعض من 
حاء بعده كابن النقيب والزركشيء ومن المكثرين أيضًا العلوي وهو 
أشدهم على أهل السنة والجماعة. 

كما تعد توحیهات الزمخشري البلاغية في كشافه مؤثرة في توحیهات 
كثير من البلاغیین إما إفادة منهاء أو مناقشة وتعقبًا ما بل إن بعض 
البلاغيين المخالفين له في المذهب العقدي رعا نقل عنه ما الف مذهبه 
من غير أن يتنبّه أو ینبه» وهذا يؤكد ما قاله ابن تيمية عن المعتزلة: (ومن 
هولاء من يكون حسن العبارة فصيحاء ويدس البدع في كلامه» وأكثر 
الناس لا يعلمون» کصاحب الکشاف ونحوه» حتى إنه يروج على خلق 
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كثير من لا يعتقد الباطل من تفاسيرهم الباطلة ما شاء الله وقد رأیت 
من العلماء المفسرين وغيرهم من يذكر ني كتابه و كلامه من تفسيرهم ما 
يوافق أصوهم الي يعلم أو يعتقد فسادها ولا يهتدي لذلك)0". 

لا يصح أن تتلقى النصوص الشرعية عقررات وأصول عقلية سابقة 
تحاكم النصوص إليها؛ فما وافق تلك الأصول أُخذ به وما خالفها أوّل 
أو رد بأية حجة؛ والعروف من مذهب أهل السنة والجماعة وهو 
الحق- أنهم يجعلون الكتاب والسنة وما عليه البي ي وأصحابه طن 
میزائا توزن به الأقوال والأفعال والاعتقادات والمذاهب والفرق؛ بخلاف 
امبتدعة الذين قرّروا أصولاً عقلية» ثم نظروا في النصوص الشرعية» فما 
وافق تلك الأصول آخذوا به» وما الفها أولوه أو ردوه بأية حجة. 

لا بخضع توجيه آيات القرآن وتفسيرها جرد المموى المذهي؛ بل إن 
تفسير كتاب الله كلك وبيانه مضبوط بضوابط ومصادر لا ينبغي للمفسر 
أن يتجاوزهاء فلا ينبغي مثلاً لمن يفسر كلام الله ويبينه إلا أن يبدأ 
بتفسير كلام الله من كلامه سبحانه فاللہ أعلم.عراده وععاني كلامه من 
غيره» فما أجمل في مكان فإنه قد فسر في موضع آخرء وما اختصر من 
مكان فقد بسط في موضع آخرء فان لم يكن في القرآن فبالسنةء فإنها 
شارحة للقرآن وموضحة نه وإذا لم یوحد التفسير في القرآن ولا في 
السنة فبأقوال الصحابة ظه؛ فإنهم أدرى بذلك لما شاهدوه من القرائن 


والأحوال ال اختصوا بهاء ولا مم من الفهم التام والعلم الصحيح 


مقدمة التفسیر ضمن مجموع الفتاوی۳۵۸/۱۳. 
- 6۲ 


۱ مس 
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والعمل الصالحء واذا لم یوجد التفسير في القرآن ولا في السنة ولا عن 
الصحابة؛ فقد رحع كثير من الأئمة في ذلك إلى أقوال التابعين. 

الأصل في نصوص الكتاب والسنة إحراؤها على ظاهرهاء دون تعرض 
ها بتحريف أو تعطيل ونحوهماء واعتقاد أن ظاهرها يطابق مراد المتكلم 
بهاء ولا سيما ما يتعلق منها بأصول الدين والاعان؛ إذ لا حال للرأي 
فيهاء وهذا يدل على وحوب فهمها على ما یقتضیه ظاهرها باللسان 
العربي إلا أن عنع منه دليل شرعي. 

لا يصح للمتلقي أو المفسر أن يفهم كلام المتكلم إلا يما أراده المتكلم 
نفسه» ویعرف مراد المتكلم بطرق متعددة: منها: أن يصرح بإرادة المعنى 
الراد. ومنها: أن يستعمل اللفظ في حقيقته الوضوعة له» مع تخلية 
الكلام من أية قرينة تصرفه عن هذه الحقيقة. ومنها: أن يستعمل اللفظ 
في حقيقته الموضوعة له مع إقامة القرائن ال يؤكد بها أنه أراد حقيقته 
وما وضع له. ومنها: أن يستعمل اللفظ في غير حقيقته الموضوعة له مع 
إقامة القرائن الصارفة عن الحقيقة والدالة على المراد. 

مع أن اللغة العربية تعد من أهم مصادر التفسیر؛ إلا أنها لا تستقل بفهم 
القرآن وتفسيره وتوجيه آياته وألفاظه» دون سائر المصادر الأخرى 
كالقرآن والسنة وآثار السلف #؛ لأن التفسير الصحيح قد يكون من 
جهة هذه الصادر أو تكون هذه المصادر محددة للمعنى اللغوي المحتمل 
عند تعدد وجوه التفسير» وقد عد الاعتماد في تفسير القرآن على اللغة 
وحدها من التفسير بالرأي المذموم. 
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يحاول بعض البتدعة تحريف اللغة وتحميلها ما لا تحتمل من المعاني لتوافق 


أهواءهم» كما أراد بعضهم من بعض أئمة اللغة القول بأن الاستواء يرد 


.کعنی الا ستیلای إلا أن أمانة الدين والعلم منعت هو لاء الأئمة من أن 


ینجروا وراء أهواء البتدعة ویقعوا في فحهم أو يروج علیهم تحريفهم» 
ویدل على ذلك ما قاله الأزهري: (لیس من مذاهب العرب أن یقول 
الرحل: معت أذني» .ععنی أبصرت عينء وهو عندي كلام فاسدء ولا 
آمن أن يكون مما ولده أهل البدع والأهوای وكأنه من كلام 
الجهمية)'. 

حطورة إطلاق العنان للعقل في تفسير کلام الله كاك والخوض والتفكير 
فيما لا يد ركه ولا يقع تحت حسه من المغيبات» خاصة فيما يتصل بذات 
الله وصفاته وأفعاله» فالعقل خلق ضعيف من ضعف الإنسان الذي 
ركب فيه» وله حد لا یتحاوزه» ومنتهى لا یتعداه» فإذا تجاوز وتعدى 
ضل وتاه» ونفى وأحال ما فيه بحار والشريعة الإسلامية ۸ تأت با تحيله 
العقول السليمة وتنفيه» ولكن جاءت ما تعجز عن معرفته وتحار فیه 
ومع ذلك فان النقل الصحيح لا يأت إلا عا يوافق العقل الصریح ولا 
يتصور أن يعارض النقل العقل؛ إلا أن يكون النقل غير صحيح أو العقل 
غير صريح. 

العقل وان كان عکن أن يستقل ععرفة بعض المسائل على وجه الإجمال» 
کوحود الله وربوبيته وألوهيته وكمال صفاته وأفعاله» ولكنه لا يستقل 


تهذيب اللغذ۱۲۳/۲. 
بو - 


۷-۔ 


"۸ 


بالعرفة على وجه التفصيل» خاصة فیما یتعلق بأسمائه وصفاته و آفعاله؛ 
لأنها من الغيب الذي لا يعلم الا بالوحي ولا يدرك العقل منه الا 


عقدار ما آحبر بهء فاذا آخبر مثلا .ععانی الصفات, فله التصدیق بحقیقة ما 


آخبر به» ولیس له أن يدرك کیفیاتها؛ لأنه لم يخبر بها. 

تبين من البحث آهمية القرينة في بيان العنی المراد» وفي صرف اللفظ عن 
غير ظاهره وحقيقته» ومع أن القرينة اشتهرت با جاز؛ إلا أنها لا تختص 
به وحده؛ بل نها تکون مع الحقيقة لتأكيدهاء ومع الحقيقة لتعيينها عن 
إرادة حقيقة أحرى في اللفظ ومع المحاز لصرف اللفظ عن إرادة 
حقيقته إلى تعيين بحازه» ومع الكناية ون كانت لا تمنع من إرادة 
الحقيقة» ومع التورية للدلالة على المعنى البعید» ومع التوجيه للدلالة على 
أحد الوحهين المختلفين» ومع الحذف للدلالة على احذوف» وهي تأتي 
في كل كلام يحتمل معنيين لتحديد المعنى المراد وصرف المعنى الآخر. 
كما تبين خطورة تقديم القرينة العقلية وتحكيمها في توحيه ما لا ید رکه 
العقل من الغيبيات الي لا تعلم معانيها وكيفياتها إلا بطريق الوحي. ولا 
يعن الإنكار على البلاغيين اعتمادهم على القرينة العقلية إلغاء دور العقل 
في معرفة المراد من الكلام؛ بل الإنكار على تحكيمه في الحقائق الثابتقه 
ومعارضته غاء فإذا جاءت آيات العقيدة غير مشتملة على قرائن لفظية 
منم من إرادة الحقيقة» فيتعين حمل هذه الآيات على حقيقتهاء ولا يجوز 
الاعتراض عليها بالأدلة العقلية؛ لأنه لا بحال هنا لمها؛ بل إن العقل 
الصريح يدل على فساد العقليات الي تُعارض بها النصوص الشرعية» 
كما أن الأدلة العقلية السليمة توکد إرادة الحقيقة. 
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تبين لي أن الأقوال ال يثبت فيها ابن تيمية ا جاز ويقره إنما هي نتيجة 
لإثباته لجاز في المراحل الأولى من حياته العلمية؛ إلا أنه تراحع فيما بعد 
وأنكره» منطلقًا في إنكاره ما رآه من أسباب ومفاسد شرعية ولغوية 
وعقلية . 

القول بابحاز هو الذي عليه جمهور العلماء من أهل السنة وغیرهم إلا 
أن هذا القول ينبغي أن يقيد بحدود وضوابط لا بحعله احتماليًا في كل 
نص من نصوص القرآن أو السئة» خاصة فيما يتعلق بآيات العقيدة في 
مسائل الإبمان والصفات» وهذا ما حعل شيخ الإسلام ابن تيمية مع 
انکاره للمجاز يرى أن ثمة ضوابط للقول باٹحاز في صفات الله عز 
وحلء فصرفها عن ظاهرها اللائق بجلال الله سبحانه» وحقيقتها المفهومة 
منهاء إلى باطن يخالف الظاهر وبجاز ينافي الحقيقة» لا بد فيه من ضوابط 
وقد ذكرتها في موضعها . 

حطورة توحیه آيات العقيدة على الاستعارة التحيبلية» فهذه الاستعارة لا 
حقيقة لظاهرهاء وليس ها تأويل يخالف ظاهرها یراد من المحاطب 
فهمه؛ بل المراد أن يتخيل السامع والمخاطب ما لا حقيقة له في الواقع» 
فإذا أحريت هذه الاستعارة في صفات الله عز وجل أفضى ذلك إلى نفي 
حفيقة الرب سبحانه وتعال واعتباره خيالاً كسراب يحسبه الظمآن ماءً 
حتى إذا حاءه ۸ بجده شيئاء تعالى الله عن ذلك علوًا کبیراء وهذا مسلك 
أهل التخييل من الفلاسفة الذين يقولون: إن ما ذكره الرسول پل من 
أمر الإبمان بالل واليوم الآخر إنما هو تخبيل للحقائق» لینتفع به الدمهورء 
لا أنه بين به الحق» ولا هدى به الخلق» ولا أوضح به الحقائق» وهم 
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یعتقدون أن الرسل ۸ تفصح للخلق بالحقائق؛ إذ لیس في قواهم 
إدراكهاء وإنما خيلت هم وأبرزت المعقول في صورة احسوس. 

أهمية دراسة العقيدة وتقريرها على منهج أهل السنة وا حماعة لدارسي 
اللغة العربية وعلومهاء خاصة علم البلاغة» الذي نشأ في ظل البحث 
العقدي» فكان من الطبعي أن تحد علماءها والمؤلفين فيها من أرباب 
الذاهب العقدية» الذين ۸ يتوانوا في حدمة مذاهبهم وآرائهم العقدیة 
ولو في عرض مسائل البلاغة وتوحیه شواهدها. 

وی المقابل أيضًا تأتي أهمية دراسة أساليب العرب البلاغية لدارسي علم 
العقيدة؛ للافادة منها في تقرير عقيدة أهل السنة والرد على مخالفيهاء ما 
يبين أن منهج أهل السنة توافقه أساليب العرب الذين نزل القرآن بلغتهم 
وأرسل الرسول يلو منهم» كما تفيد دراسة البلاغة في فهم کلام أرياب 
المذاهب العقدية الذين أفادوا کثیرا من أساليب البلاغة وطوعوها لخدمة 
مذاهبهم وآرائهم العقدية: إن في بحثهم العقدي والكلاميء أو في 
تفسيرهم لكتاب الله عز وحل, أو في بحثهم اللغوي والبلاغي. 

لتدريس علم البلاغة يحسن تقديم المؤلفات البلاغية السالة من الاحراف 
العقدي» بل الى تخدم منهج أهل السنة وا لجماعة وإذا لم یتیسر شيء 
منها فيسعى إلى تحقيق المؤلفات المنتشرة في أيدي الدارسين والتعليق 
عليها من حلال منهج أهل السنة وا لحماعة ولا عنع ذلك من الإفادة من 
مؤلفات البلاغيين على اختلاف مناهجهم, فإن لنا في السلف الصاح 
قدوة حينما أفادوا -وهم على بصيرة في منهجهم- من مؤلفات 
النتسبین إلى المناهج المبتدعة في التفسير والحديث والفقه واللغة وغيرها. 


٩ ۷ع‎ - 


وفي ختام الخائمة أحمد الله تعالى الذي بنعمته نتم الصالحات: وأسأله أن 
يجعل ما كتبته حالصا لوجهه الكريم» وأن يرزقين فيه التوفيق والسداد. وصلى 
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f NEY‏ 
إطلاق المبالغة على الأمماء 
والصفات الواردة على صيغ 
البالغة: ١8‏ 

أسماء الله عند العترلة: ١ ٤‏ 
الصفات الاختيارية: 6٠٠‏ 
مسألة حلول الحوادث: 6.٠‏ 
التشبيه: ۳۲۸ 

التخييل: ۳۳۰ 

١٠ : التجسیم‎ 

الاتیان واحيء: ۱5۹ ۳۰۵ 
oA ۳۰۵‏ 

الأحذ: 11۰ 


ofA ۱ الااستهزاء:‎ 


الاستواء على العرش» والعرش: 
٦‏ ء ۵۵۲ 

البسط: 2557 ۵۲۵ 

٦۸۰ البغض:‎ 

٦٦٤ التأذي:‎ 

۰۲۹۶ ۰۲۲۸ ۰۲۰۷ التعجب:‎ 
o4 

الحياء: ٤٦‏ ه 

oA ۵ الخداع:‎ 

القدرة: ۳۷۸ 

القرب: 4/5 

الک لام: ۰۲۰ ۰۲۷۹ ۶۰۱ 
cO ۵‏ ۵9۸ 

ا حبة: ٦۷۸‏ 

٦۸۲ للعیة:‎ 

٦۸۰ القت:‎ 

للکر: ۰۳۲۲ ۳۷۹ ۵۳۷ 
النسيان (الركع: ٠٤۲‏ 

النظر: ۳۷۲ 

النفس: ۰۳۹۸ ۵۳۹ 

الوحه: ۳۵۸ 545 

٦۷۸ الود:‎ 


- ۱۵۸ - 


الرحمة: ۱۲ 

١٦۷٤ الرضی:‎ 

الساق: 14۰ 

السخریة: ۳۸۱ 

١٦۷٤٤ السخحط:‎ 

العلو: 0۱۱۵ ۰۱۵۸ ۰۲۱۰ ٦٦٦‏ 
العینان: ۰۳۷۰ 555 

٤۷٤ الخضب:‎ 

9۵۱ ۰۵۲۱ 401 القبض:‎ 
4۵۰ ۰۳۹۱ ۱۰۹ الیدان:‎ 
۵٩۰ (O00 ۰:۰ 

الیمین: 46۰ ۰۵۲۱ اده 
حطاب العدوم: ۰۳۹ 

هل يصح الترحي في كلام الله 
ّا؟: ۲٢‏ 

هل يصح إطلاق الجهة على الله 
: ۲۱۲ 

هل يصح إطلاق ا حواس على 
الله ؟: ۲۷ 

هل يصح إطلاق الجزء“ على 
صفات الله 5؟: ۳۵ 

هل یوصف الله وبق با‌سم؟: 


کو 


نفي الظلم عن الله وَق: ۱۳۷ 
الإبمان بالملائكة: ٦۸‏ 

المفاضلة بين الملائكة والبشر: 
۹ء ۹ (YoY‏ ۲۹۳ 

الإبمان بالکعب: 49 

اعجاز القرآن: ۲۲ 

القرآن عند أهل السنة: ٠ه‏ 
القرآن عند المعتزلة: ٠١١‏ 
القرآن عند الأشاعرة: ۰۱۰۵ 
٦ء‏ ۳۹۸ 

هل يصح وصف القرآن بالقدم؟: 
۳۳۷ 

الإبمان بالرسل: ٠ه‏ 


عصمة الأنبياء: 351 ۳۱۳ 


الإيمان باليوم الآخر: ۱ 


- ٩و‎ - 


ا حشر: ۲۹٢‏ 

رؤية الله ڭ: ۱۸۳ء ۳۹۰ 
الشفاعة: ۰۳۱۲ ۳۲۰ 

الإيمان بالقدر: ۰۲ 

الإرادة: ۲۱۷ 

أفعال العباد: ۹۲ء ۱۳۹ء ۲۱۸ 
۳ ۷۰ء ۰۲۷۱ ۰۳۶۲ ۳۷ 


۸ ا ےی ۲۳ ۰ o4‏ 

آمر التکوین: 4۹ ۵۲ 

ا حکمة والتعلیل: ۱۷۷ 

الوعد والوعید - الوجوب على 
الله ق: ۰۱۹4 ۰۲۹۱ ۳۱ 
۳۹ 


١٥٥ الردة:‎ 
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ثبت المصادر والمراجع 


إبطال التأويلات- لأبي يعلى- تحقيق محمد النجدي- دار إيلاف 
الدولية- الكويت. 

أبو الطرف أحمد بن عميرة: حياته وآثاره- محمد بن شريفة- منشورات 
ا رکز الجامعي للبحث العلمي- جامعة محمد الخامس- المغرب. 

الإتقان في علوم القرآن- للسيوطي- تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم- 
المكتبة العصرية- بيروت- ۰۸ ۱ه. 

الآثار الواردة عن أئمة السنة في أبواب الاعتقاد من كتاب ”سير أعلام 
النبلاء*- لحمال بن أحمد بن بشير بادي- دار الوطن- الرياض- الطبعة 
الأولى/ 24١5‏ اه. 

إثبات اليد لله- للذهي- ضمن مجموع فيه ثلاث رسائل- تحقیق عبد الله 
البراك- دار الوطن- الرياض- الطبعة الأولى/5 4۱ ١ه.‏ 

[نبات صفة العلو- لموفق الدين ابن قدامة- تحقيق أحمد الغامدي- مكتبة 
العلوم والحكم- المدينة النبوية- الطبعة الأولى/5 1٠‏ ١ه.‏ 

الإحاطة فى أخبار غرناطة- للسان الدين ابن الخطيب- تحقيق محمد 
عنان- مكتبة الحخانحي- القاهرة- الطبعة الأولى/19١ه.‏ 

أدب الكاتب- لابن قتیبة- تحقيق محمد الدالي- موسسة الرسالة- 
بيروت- الطبعة الثانية )405 ١ه.‏ 

الأدب المفرد- للبخاري- دار الصديق- السعودية: الجبيل- الطبعة 
الثانية/ 471١‏ ۱ه. 


- 5549م - 


-۱ 


-٦ 


-۹ 


الأدلة العقلیة النقلیة على أصول الاعتقاد- لسعود العريفي- دار عالم 
الفوائد- مكة المكرمة- الطبعة الأولى/9 4۱ ۱ه. 

آراء المعتزلة الأصولية- لعلي الضويحي- مكتبة الرشد- الرياض- الطبعة 
الثانية//١‏ 5 ۱ه. 

إرشاد الأريب إلى معرفة الأديب- لياقوت الحموي- تحقيق إحسان 
عباس- دار الغرب الإسلامي- بيروت- الطبعة الأوی/۱۹۹۳م. 

إرشاد العقل السليم- لأبي السعود العمادي- دار إحياء التراث العربي- 
بيروت. 

إرشاد الفحول إلى تحقيق ا حق من علم الأصول- للشوكاني- تحقيق 
شعبان إسماعيل- دار الكتبي- مصر- الطبعة الأولى/١5‏ ۱ه. 

الارشاد- لأبي المعالي الموين- تحقيق أسعد تميم- مؤسسة الكتب 
الثقافية- الطبعة الأولى/ه 4٠١‏ ۱ه. 

إرواء الغلیسل في تضریج أحاديث منار السبيل- للألباني- الکتسب 
الإسلامي- بيروت- الطبعة الثانیة/۰۵ 4 ١ه.‏ 


۸ اه.. 

أساليب القصر في القرآن الكريم وأسرارها البلاغية - لصباح عبيد دراز 
- مطبعة الأمائة - مصر - الطبعة الأولى/ 4۰1 ۱ه. 

أسرار البلاغة- لعبد القاهر ا حرجانی۔ تحقيق محمود شاكر- دار 
المدني- جدة- الطبعة الأولى/ ١غ‏ ١ھ.‏ 


٩۲ - 
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الأسلوب ا حکیم- محمد الصامل- بحث في بحلة جامعة الإمام حمد بن 
سعود الأسلامية بحوث ف اللغة العربية- العدد ا خامس عشر- شعبان 
۶ ۱ ه. 

الأسلوب في الاعجاز البلاغي- محمد الكواز- جمعية الدعوة الاسلامية 
العالمية- ليبيا. 

أسماء الله .المسنى- لأحمد مختار عمر- عالم الکتسب- القاهرة- الطبعة 
الأولى/577 ١اه.‏ 

أسماء الله الحسنى- لعبد الله بن صالح الغصن- دار الوطن- الرياض- 
الطبعة الأْول/ 4۱۷ ۱ه. ۱ 

الأسماء والصفات في معتقد أهل السنة والجماعة- لعمر بن سلیمان 
الأشقر - دار النفائس- الأردن- الطبعة الأول/۳ 4۱ اه. 

الأسماء والصفات- للبيهقي- تحقيق عبد الله الحاشدي- مكتبة 
السوادي- جدة- الطبعة الأولى/١4؟‏ اه. 

الإشارات والتنبيهات- محمد بن علي الجرحاني- تحقيق عبد القادر 
حسين- دار نهضة مصر- القاهرة. 

الإشارة إلى الإبجاز في بعض أنواع ا حاز = محاز القرآن. 

الإصابة في تمييز الصحابة- لابن حجر العسقلاني- تحقيق عادل عبد 
الوحود وعلي معوض- دار الكتب العلمية- بيروت- الطبعة 
الأولى/ه 5١‏ ۱ه. 

أصول البلاغة = تحريد البلاغة 


- ٠٦۳ - 
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-۲ 
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أصول الدين- لأبي منصور البغدادي- دار الكتب العلمية- بيروت- 
الطبعة الثانیة/ ۰۱ ۱ه. 

أصول الدین- للفخر الرازي- مراحعة طه عبد الرؤوف- مکتبة 
الكليات الأزهرية- الأزهر. 

أصول العقيدة بين المعتزلة والشيعة- لعائشة المناعي- دار الثقافة- 
الدو حة- الطبعة الأولى/7١54‏ ١اه.‏ 

الأضحوية في العاد- للفخر الرازي- تحقيق حسن عاصي- المؤسسة 
الجامعية للدراسات والنشر- بيروت- الطبعة الثانیة/ 4۰۷ ۱ه. 
الأضداد- محمد بن القاسم الأنباري- تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم- 
دائرة المطبوعات والنشر- الكويت- ۱۹۰۰ء. 

أضواء البيان في تفسير القرآن بالقرآن- للشنقيطي- عام الكتب- 
بیروت . 

(عجاز القرآن بین العتزلة والأشاعرة- لیر سلطان- منشأة المعارف- 
الإسكندرية- الطبعة الثالة/ ۹۸ ۱م. 

إعراب القرآن- لابي حعفر النحاس- عام الکتب ومطبعة النه ضة 
العر بية - الطبعة الثانية/ ۰ ۱ه. 

أعلام السنة النشورة لاعتقاد الطائفة الناحية النصورة-للشیخ حافظ بن 
أحمد الکمي- تحقيق أ مد علي علوش مدخلي- مکتبة الرشد- 
الرياض- الطبعة الثانية/4 4١‏ ۱ه. 

إعلام الموقعين عن رب العالمين- لابن قيم الجوزية- مراجعة طه عبد 
الرؤوض- دار الخيل- بیروت- ۱۹۷۳. 
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الأعلام- للزركلي- دار العلم للملايين- بيروت- الطبعة 
الثامنة/ ۹۸۹ ١م.‏ 

أعيان السشیعة- لمحسن الأمين العاملي- دار التعارف للمطبوعات- 
بيروت- ٤۰٦‏ ١ه.‏ 

أعيان العصر وأعوان النصر- لصلاح الدين الصفدي- تحقيق علي أبو 
زيد وآخرین- دار الفكر- دمشق- الطبعة الأولى/41/8 ١ه.‏ 

الأفعال في القرآن الكريم- لعبد الحميد السيد- دار البيان العربي- 
جدة- الطبعة الأوی/ ۰ ۱ه, 

الاقصی القریب- لزین الدین التنوخي- مطبعة السعادة- مصر- الطبعة 
الأول/۱۳۲۷ه. 

آقوم ما قيل في القضاء والقدر والحكمة والتعلیل- لابن تيمية- ضمن 
بحمو ع الفتاوى- ا حزء الثامن - مجموع فتاوى شيخ الإسلام. 

الا کسیر في قواعد التفسیر- لنجم الدین الطوفي- تحقیق عبد القادر 
حسين- مکتبة الاداب- القاهرة. 

آمالي ابن الشحري- تحقيق محمود الطناحي- مکتبة الخانجي- القاهرة- 
الطبعة الأولى/7١4‏ ۱ه. 

آمالي الرتضی = غرر الفوائد 

الامام شرف الدین الطيي- لعبد الحميد هنداوي- الکتبة التحاریة- 
مكة الکرمة. 

إمعان في آقسام القرآن- لعبد الحميد الفراهي- دار القلم- دمشق- 
الطيعة الأولى/١4‏ ١ه.‏ 
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الإنصاف- للباقلاني- تحقيق عماد الدين حيدر- عالم الكتب- 
بيروت- الطبعة الاول/4۰۷ ۱ه. 

إنقاذ البشر- للشريف المرتضى- ضمن رسائل العدل والتوحيد - 
رسائل العدل والتوحيد. 

إنكار اجاز عند ابن تيمية- لإبراهيم ال ر كي- دار المعراج الدولية- 
الرياض- الطبعة الأولى/9 4۱ ۱ه. 

آنوار التنزیل وآسرار التأویل- لناصر الدین البيضاوي- دار صادر- 
بیروت. 

آوضح السالك لألفية ابن مالك- لابن هشام- ومعه عدة السالك إلى 
تحقيق أوضح المسالك محمد بي الدين عبد الحميد- المكتبة العصریة- 
بیروت . ۱ 

إيثار الحق على الخلق- لابن الوزیر- دار الکتب العلمیة- بیروت- 
الطبعة الثانیة/ ۰۷ ۱ه. 

الایضاح- للخطیب القزويي- شرح محمد عبد النعم حفاحي- الشركة 
العالية للکتاب- بیروت/۱۹۸۹م. 

ایضاح الکنون في الذیل على کشف الفنون- لاساعیل باشا البغدادي- 
دار الفکر- بیروت- ۱۰ ۱ه. 

الایعان الأوسط- لابن تیمیة- ضمن مجموع الفتاوی- الجزء السابع = 
بحموع فتاوی شيخ الاسلام ابن تيمية. 

الإيمان لابن أبي شیبة- تحقيق الألباني- الکتب الاسلامي- بیروت- 
الطبعة الثانية/” ٠‏ 5 ۱ه. 
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الإبمسان- لابن تيمية-تحقيق الألباني- المكتب الاسلامي- 
بيروت/> ۰ ه. 

الإيعان- لابن منده- تحقيق د.علي محمد الفقيهي- موسسة الرسالة- 
بيروت- الطبعة الثالثة/]/1٠غ‏ ۱ه. 

الإهان-لمحمد نعيم ياسين- مكتبة السنة- القاهرة- الطبعة 
الاوی/۲ ۶۱ اه. 

ابن عثیمین: الامام الزاهد- لناصر الزهراني- دار ابن ا لحوزي- الدمام- 
الطبعة الأویی/۲۲ 4 ۱ه. 

اجتماع ا لحیوش الاسلامیة- لابن قيم الجوزية- تحقيق عواد العتق- 
مطابع الفرزدق- الرياض- الطبعة الول/4۰۸ ۱ه. 

ارتشاف الضرب من لسان العرب- لأبي حیان الأندلسي- تحقیق 
مصطفی النماس- مطبعة الدني- مصر - الطبعة الأویی/۹ 2۰ ۱ه. 
الاستعارة- محمد السید شیخون- مكتبة الکلیات الأزهرية- القاهرة- 
الطبعة الثانیة/٤‏ ۰ ۱ه. 

اقتضاء الصراط الستقیم- لابن تيمية-تحقيق ناصر العقل- مکتبة 
الر شد- الطبعة الأولى/٤‏ 4۰ ۱ه. 

الانتصار في الرد على العتزلة القدرية الاشرار-لابن أبي الخير العمراني- 
تحقيق سعود الخلف- مکتبة آضواء السلف- المدينة- الطبعة 
الأولى/9 ۶۱ ۱ه. 

الانتصارات الاسلامیة- للطوفي- تحقيق سام القرني- مکتبة العبیکان- 
الریاض- الطبعة الأو ی/۹ 2۱ ۱ه. 
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الانتصاف من الكشاف- لابن المنير- بحاشية الكشاف للز مخشري- 
الكشاف. 

البحر احیط- لأبي حيان الأندلسي- دار الفكر- بيروت- الطبعة 
الثانية]7 ٠غ‏ ١ه.‏ 

بدائع الفوائد- لابن قيم ا لحوزیة-مکتبة القاهرة- مراجعة محمود غيث- 
الطبعة الثانية عن نسخحة إدارة الطباعة النیریة/۱۳۹۲ه. 

البداية والنهایة- لابن كثير- تحقیق أحمد آبو ملحم وآخرین- دار 
الکتب العلمية بيروت- الطبعة الأولى/ ه١٠4‏ ۱ه. 

البدر الطالع عحاسن من بعد القرن السابع- للشوكاني- دار الکتاب 
الاسلامي- القاهرة. 

بدیع القرآن- لابن آبي الاصبع- تحقيق د. حفين محمد شرف نهضة 
مصر للطباعة والنشر- مصر. 

البديع بين البلاغة العربية واللسانیات النصیة- جحمیل عبد ا حید- اطيشة 
الصرية العامة للکتاب/۸ ۹۹ ۱. 

البدیم: الصطلح والقیمة- لعبد الواحد علام- مکتبة الشباب- 
مصر/۲٩‏ ۹ 

براءة الأئمة الأربعة من مسائل التکلمین-لعبد العزیز الحميدي- دار ابن 
عفان- القاهرة- الطبعة الأولى/ 57١‏ ۱ه. 

البرهان الکاشف عن إعجاز القرآن- لکمال الدین لزملکانی -تحقیق 
آهد مطلوب وخديجة الحديثي- مطبعة العاني- بغداد- الطبعة 
الول/۰ 4۲ ۱ه. 
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البرهان في علوم القرآن- لبدر الدين الزركشي- تحقیق يوسف ا مرعشلي 
وآخرین- دار المعرفة- بيروت- الطبعة الأولى/ 4٠١‏ ۱ه. 

البسيط - للواحدي- مخطوطہ منه نسخة مصورة بالمكتبة المركزية 
بجامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية- الرياض. 

بصائر ذوي التمييز في لطائف الكتاب العزیز- للفیروزآبادي- تحقيق 
محمد النجار - المكتبة العلمية- بيروت. 

البصائر والذخائر- لأبي حيان التوحيدي- تحقيق وداد القاضي- دار 
صادر- بيروت- الطبعة الأول/۰۸ ۱ه. 

بغية الوعاة في طبقات اللغویین والنحاة- للسيوطي- تحقیق محمد آبو 
الفضل إبراهيم- الکتبة العصریة- بیروت. 

البلاغة العربیة-لعلي زاید - مکتبة الشباب- مصر. 

بلاغة القرآن في آثار القاضي عبد ابار- لعبد الفتاح لاشین- دار 
الفکر العربي. ‏ 

البلاغة القرآنية في تفسير الزخشري- محمد آبو موسی- مكتبة وهبة- 
القاهرة- الطبعة الثانیة/۸ ۰ ۱ه. 

بلاغة الکلمة والجملة والجمل- لمنير سلطان- منشأة المعارف- 
الإسكندرية- الطبعة القالئةۃ/۱۹۹۲م. 

البلاغة تطور وتاريخ- لشوقي ضيف- دار المعارف- القاهرة- الطبعة 
الثامنة/9557١م.‏ 

البلاغة وقضايا المشترك اللفظي- لعبد الواحد الشيخ- موسسة شباب 
الجامعة - الاسکندریة/۱۹۸م. 
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بيان إعجاز القرآن- للحطابي- ضمن ثلاث رسائل في إعجاز القرآن - 
ثلاث رسائل في إعجاز القرآن. 

البيان العربي- لبدوي طبانة-دار النارة-حدة- الطبعة 
السابعة/۸ 5٠١‏ ١ه.‏ 

بيان المختصر: شرح مختصر ابن الحاجب- لشمس الدين الأصفهاني- 
تحقيق د. محمد مظهر بق- جامعة أم القرى- الطبعة الأولى/ ٠١‏ ١ه.‏ 
بيان تلبيس الجهمية- لابن تيمية-تحقيق محمد بن قاسم- دار القاسم- 
الرياض- الطبعة الثانیة/ 647١‏ ۱ه. 

البيان في ضوء أساليب القرآن- لعبد الفتاح لاشين- دار المعارف- 
القاهرة. 

البيان والتبيين- للجاحظ- تحقيق عبد السلام هارون- مكتبة الخانحي- 
القاهرة- الطبعة الخامسة/ ه١4‏ ١ه.‏ 

تأثير الفكر الديي في البلاغة العربية- لمهدي السامرائي-الكتب 
الإسلامي- دمشق- الطبعة الأوی/۱۳۹۷ھ. 

تأويل مختلف الحديث- لابن قتیبة- دار الكتاب العربي- بيروت. 

تأويل مشكل القرآن- لابن قتيبة- تحقيق أ مد صقر- المكتبة العلمية- 
بيروت- الطبعة الثالثة/ 4۰۱ ۱ه. 

تاج العروس- للزبيدي- تحقيق علي شيري- دار الفکر- 
بیروت/؟ ٤١‏ اه. 

تاريخ بغداد- للحطیب البغدادي- تحقیق مصطفی عطا- دار الكتب 
العلمیة- بیروت- الطبعة الأول/۶۱۷ ۱ه. 
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تاريخ علوم البلاغة والتعریف برحاها- للمراغي- شركة مکنبة ومطبعة 
مصطفی البابي الحلبي- الطبعة الأول/۱۳۹ه. 

التبيان في إعراب القرآن- لأبي البقاء العكبري- تحقیق علي البحاوي- 
دار إحياء الكتب العربية- مصر. 

التبيان في أقسام القرآن- لابن قيم ا حوزیة- تحقيق محمد حامد الفقي- 
دار المعرفة- بیروت/۰۲ ١ه.‏ 

التبيان في البيان- لشرف الدين الطيي- تحقيق عبد الحميد هنداوي- 
المكتبة التجاریة- مكة الکرمة. ۱ 

التبيان في علم البیان الطلع على إعجاز القرآن- لکمال الدين 
الزملكاني- تحقيق أحمد مطلوب و خديجة الحديثي- مطبعة العاني- 
بغداد- الطبعة الأویل/۳۸۳ ۱ه. 

تحريد البلاغة- لكمال الدين ميم البحراني- تحقيق عبد القادر حسين- 
دار الثقافة- قطر- الطبعة الأولى/105 ۱ه. 

تحریر التحبير- لابن أبي الإصبع المصري- تحقيق د. حفيي محمد شرف 
طبعة جنة إحياء التراث الإسلامي- الجمهورية العربية التحدة. 

التحرير والتدوير = تفسیر التحرير والتنوير. 

تحفة المريد شرح جوهرة التوحيد- للباجوري- دار الكتب العلمية- 
بيروت- الطبعة الأولى/ ٤٠۰۳‏ ۱ه. 

تدريب الراوي في شرح تقريب النواوي- للسيوطي- تحقيق عبدالوهاب 
عبد اللطيف- دار الفكر- بیروت. 
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التدمرية- لابن تيمية- تحقيق محمد السعوي- مكتبة العبيكان- 
الریاض- الطبعة الثانية/٤ ١١‏ ١ه.‏ 

تذكرة الحفاظ- للذهبي- دار إحياء التراث العربي. 

التذكرة الحمدونية- لابن حمدون- تحقيق إحسان وبكر عباس- دار 
صادر- بيروت- الطبعة الأولی/۱۹۹۲ء. 

التراث التقدي والبلاغي للمعتزل ة- لولید قصاب- دار الثقافة- 
الدوحة/ه ۰ ؛ ١اه.‏ 

التسعينية- لابن تیمیة- تحقيق محمد العجلان- مكتبة العارف- 
الریاض - الطبعة الأولى/ 47١‏ اه. ` 

تصريف الأفعال والأسماء في ضوء أساليب القرآن- محمد سالم محيسن- 
دار الكتاب العربي- بيروت- الطبعة الأولى//407 ١ه.‏ 

التعلیل في القرآن الكريم- محمد سالم محمد- الطبعة الأولى/5 4١‏ ۱ه. 
تفسير أبي السعود = إرشاد العقل السليم. 

تفسیر الإمام بجاهد- تحقيق محمد آبو النيل- دار الفكر الإسلامي- 
مصر- الطبعة الأولى/ 54١١‏ ۱ه. 

تفسير البغوي = معالم التنزيل. 

تفسير البيضاوي - أنوار التنزيل. 

تفسير التحرير والتنوير- للطاهر بن عاشور. 

تفسير الطبري = جامع البيان. 

تفسير القرآن العظيم- لابن کثیر- تحقيق سامي السلامة- دار طيبة- 
الرياض- الطبعة الأولی ١۱۸/‏ ١ه.‏ 


- ۷۲ - 


-۹ 


٩ ۲ 


«(۱ 


- ۲ 


~1۳ 


- 45 


~o 


-١ 55 


- ۷ 


- ۷۸ 


التفسیر الکبیر- للفخر الرازي- دار إحياء التراث العربي- بیروت- 
الطبعة الثانیة/۷ ١١٤‏ ۱ه. 

التفسیر اللغوي للقرآن الکریم- لمساعد الطیار-دار ابن الجوزي- 
الدمام- الطبعة الأولی/٢‏ ۶۲ ۱ه. 

التفسیر والفسرون- محمد حسين الذهي- مكتبة وهبة- القاهرة- 
الطبعة الرابعة/ ۰۹ ۱ه. 

تقريب التدمرية- لابن عثيمين- دار الوطن- الریاض- الطبعة 
لأولى/7١5‏ ١اه.‏ 

التقييد الکبیر في تفسير كتاب الله ا حید- للبسيلي التونسي- تحقيق عبد 
الله الطوالة- الطبعة الأول/۲ ۱ ۱ه. 

التلازم بين العقيدة والشريعة- لناصر العقل- دار الوطن- الطبعة 
الأولى/7١5‏ ۱ه. ۱ 

تلحیص الستدرك للذهي- بهامش المستدرك- الستدرك للحاکم. 
تلخيص الفتاح- للخطيب القزویین- تحقیق عبد الحميد هنداوي- دار 
الكتب العلمیة- بيروت- الطبعة الأوی/۸ ۶۱ ١ه.‏ 

تلخيص کتاب الاستغاثة- تحقيق محمد عجال- مکتبة الغرباء الأثرية- 
المدينة النبوية- الطبعة الأول/4۱۷ ١ه.‏ 

التمهيد لما في الموطأ من المعاني والأسانيد- للامام ابن عبد البر- وزارة 
الأوقاف والشؤون الاسلامیة- المملكة المغربية. 
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التنبيهات على ما في التبيان من التمويهات- لأبي المطرف ابن عميرة- 
تحقيق محمد ابن شريفة- مطبعة النجاح الحديدة- الدار البيضاء- الطبعة 
الأولى/7١4‏ ١ه.‏ 


تنزيه القرآن عن المطاعن- للقاضي عبد الحبار- دار النهضة العربية- بيروت. 


تهذيب اللغة- للأزهري- تحقيق عبد السلام هارون وآخرين. 

التوحيد- لابن خزيمة- تحقيق عبد العزيز الشهوان- مكتبة الرشد- 
الرياض- الطبعة السادسة/۸ ۱ ١ه.‏ 

التوحيد- لابن مندة- تحقيق علي الفقيهي- مكتبة الغرباء- المدينة 
النبوية- الطبعة الثانیة/٤‏ ۱ ١ه.‏ 

توضيح المقاصد وتصحيح القواعد في شرح قصيدة الإمام ابن القيم- 
لأحمد ابن عيسى- تحقيق زهير الشاويش- المكتب الإسلامي- بيروت- 
الطبعة الثالثة/ ٣ ٠.‏ ۱ه. 

تيسير الكريم الرحمن في تفسير كلام المدان- للسعدي- تحقيق عبد 
الرحمن اللويحق- موسسة الرسالة- الطبعة الأولل/١47‏ ١ه.‏ 

ثلاث رسائل في إعجاز القرآن-تحقيق محمد خلف الله محمد سلام- 
دار العارف- الماهر - الطبعة الرابعة. 

الثوابت والتغیرات في مسيرة العمل الاسلامي العاصر- لصلاح 
الصاوي- النتدی الاسلامي- لندن- الطبعة الأولى/4 4۱ ١ه.‏ 

حامع البيان في تأویل آي القرآن- لابن حرير الطبري- دار الکتب 
العلمیة- بیروت- الطبعة الأول/4۱۲ اه. ونسخة آحری جامع 
البيان- لابن حرير الطبري- تحقيق حمود شاکر وأ مد شاکر- دار 
العارف- مصر. ۱ 
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حامع العبارات في تحقيق الاستعارات- للطرودي التونسي- تحقیق محمد 
الجربي- السدار الجماهيرية للنشر والتوزیسع- ليبيا- الطبعة 
الأولى/”/9١م.‏ 

الجامع الکبیر- لضياء الدين ابن الأثير- تحقيق مصطفی حواد وجميل 
سعيد- ا حمع العلمي العراقي/۰ ۳۷ ۱ه. 

الجامع لأحكام القرآن- للقرطي- دار الكتب العلمية- بيروت- الطبعة 
الأولى/؟ 4۰ ١ه.‏ 

حذوة الاقتباس في ذكر من حل من الأعلام مدينة فاس- لابن القاضي 
الكناسي - دار المنصور- الرباط/۱۹۷۳م. 

حلاء الأفهام في فضل الصلاة والسلام على محمد خير الأنام- لابن قيم 
الجوزية- تحقيق مشهور حسن سلمان- دار ابن الجوزي- الدمام- 
الطبعة الثانية/9 ١١‏ ١ه.‏ 

جماليات المفردة القرآنية- لأحمد یاسوف- دار المكتبي- دمشق- الطبعة 
الأولى/ ه١4‏ ۱ه. 

جناية التأويل الفاسد على العقيدة الإسلامية- محمد أحمد لوح- دار 
عفان- السعودية: الخبر - الطبعة الأولى//١4‏ ١ه.‏ 

الجن الداني في حروف المعاني- للمرادي- تحقيق طه محسن- مطابع 
جامعة الملوصل/٦۱۳۹ھ.‏ 

حوانب من سيرة الإمام عبد العزيز ابن باز- إعداد محمد الحمد- دار 


ابن حزيمة- الرياض- الطبعة الأولى/477 ۱ه. 
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. الجواهر ابلضية في طبقات الحنفية- حيي الدین بن عبد القادرالقرشي- 


الثائیة / ٥٤٣‏ اه 

جوھر الکنز- لنجم الدين ابن الأثير - تحقيق محمد زغلول سلام- منشأة 
المعارف- الاسكندرية, ' 

حاشية ابن المنير على الكشاف = الانتصاف. 

حاشية الحفيد على شرح العصامء بهامش حاشية الصبان- المطبعة 
الخيرية- القاهرة/۱۳۲۱ه. 

حاشية الدسوقي على ختصر السعد- ضمن شروح التلحيص = شروح 
التلحیص. 

حاشية السید الشریف على الطول- الطول للتفتازاني . 

حاشية الشهاب على تفسير البيضاوي - عناية القاضي. 

حاشية الصبان على شرح العصام على السمرقندية وبهامشها حاشية 
حفید العصام على شرح العصام- الطبعة الخيرية- القاهرة/ ۳۲۱ ۱ه. 
حاشية يس العليمي على شرح التصریح- دار الفکر - بیروت. 

الحجة في بیان احجة- لقوام السنة الأصبهاني- تحقيق محمد المدحلي 
ومحمد أبو رحيم- دار الراية- الرياض- الطبعة الأولى/١١5‏ ١ه.‏ 
عثمان يوسف- دار الرشيد للنشر- بغداد. 

العلمة- الطبعة الأولى/١47‏ ١ه.‏ 
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حلية احاضرة- لأبي علي الحاتمي- تحقيق حعفر الکتانی- وزارة الثقافة 
والإعلام- العراق/۹ ۹۷ ۸۱. 

حياة ومؤلفات ابن البناء المراكشي- لأحمد حبار ومحمد أبلاغ- جامعة 
محمد ا خامس- المغرب- الطبعة الأو ی/۲۰۰۱م. 

الحيدة- لأبي الحسن الكناني- تحقيق علي الفقيهي- مكتبة العلوم 
وا حکم- المدينة النبویة/٥ 4١‏ ۱ه.. 

خزانة الأدب وغاية الأرب- لابن حجة الحموي- شرح عصام شعيتو- 
دار مكتبة املال- بيروت- الطبعة الأول/۱۹۸۷م. 

خصائص التراكيب- محمد أبو موسى- مكتبة وهبة- القاهرة- الطبعة 
الرابعة/٦ ١٤‏ ١ه.‏ 

حصائص التعبير القرآني وسماته البلاغية- لعبد العظيم المطعين- مكتبة 
وهبة- القاهرة- الطبعة الأولى/١4‏ ۱ه. 

الخصائص- لابن جئ- تحقيق محمد النجار- دار الكتاب العربي- 
ببروات. 

حلق أفعال العباد- للبخاري- تحقيق محمد بن بسيوني- مكتبة التراث 
الإسلامي- القاهرة. 

الدر المصون في علوم الكتاب المكنون- للسمين الحلبي- تحقيق أحمد 
الخراط- دار القلم- دمشق- الطبعة الأولى/5 4۰ ۱ه. 

الدر المنثور في التفسير بالمأثور- للسيوطي- دار المعرفة- بيروت. 
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درء تعارض العقل والنقل- لابن تيمية- تحقيق محمد رشاد سالم- 
مطابع جامعة الإمام محمد بسن سعود الإسلامية- الطبعة 
الأرل/ ١٤٤٢ھ‏ - 

دراسات في علم البديع- لامد محمد على- - مطبعة الأمانة- مصر- 
الطبعة الأولى/5١4‏ ۱ه. 

دراسات في فقه اللغة- لصبحي الصالح- دار العلم للملايين- بيروت- 
الطبعة الثانية عشرة/۱۹۸۹. 

دراسات لأسلوب القرآن الكريم- محمد عبد الخالق عظيمة- دار 
الحديث- القاهرة. 

دراسة عقدية لبعض الصفات ال يدعى أنها من باب المشاكلة- - ليوسف 
السعيد- بحث في محلة جامعة الامام محمد بن سعود الإسلامية- العدد 
الثاني والثلائون- شوال ۲۱ ١ه.‏ 

الدرر الكامنة في أعيان المائة الثامنة- لابن حجر العسقلاني- تحقيق 
محمد جاد الحق- دار الكتب ا حدیثة- مصر - الطبعة الثانیة/۱۳۸۵ه. 
دفع إيهام الاضطراب- للشنقيطي- ملحق بأضواء البيان- الجزء العاشر 
- أضواء البيان. 

دفع شبه التشبيه بأكف التنزيه- لابن الموزي- تحقيق حسن السقاف- 
دار الامام النووي- الأردن- الطبعة الثالئة/ ١١٤٣‏ ١ه.‏ 

دلائل الاعجاز- لعبد القاهر ارحانی- تحقيق محمود شاکر- مكتبة 
الخانجي - القاهرة- الطبعة الثانية/٠‏ 4۱ ١ھ.‏ 
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دلالات الزاكيب- محمد آبو موسی- مکتبة وهبة- القاهرة- الطبعة 
الثانیة/۸ 1۰ ١ه.‏ 

دلالة الألفاظ- لابراهيم آنیس- مكتبة الأنجلو المصرية- الطبعة 
السادسة/ ۹۹۱ ۱. 

الدیباج الذمب في معرفة أعيان الذهب- لابن فرحون الالکي- تحقیق 
محمد أبو النور - مكتبة الئراث- القاهرة. 

ديوان أبي العتاهية- شرح بحيد طراد- دار الكتاب العربي- بيروت- 
الطبعة الأولى/5 4١‏ ١ه.‏ 

ديوان الأعشى الكبير- شرح وتعليق م. محمد حسين- مكتبة الآداب- 
الجماميز. 
ديوان النابغة الذبياني- شرح عباس عبد الساتر- دار الكتب العلمية- 
بيروت- الطبعة الأولى/ه 4٠١‏ ١ه.‏ 

ديوان امرئ القيس- تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم- دار المعارف- 
مصر - الطبعة النامسة. 

دیوان حميد بن ور الهلالي- صنعة عبد العزیز الميمن- الدار القومية 
للطباعة والنشر- القاهرة- ۱۳۸6ه., 

ديوان ذي الرمة بشرح الباهلي ورواية علب- تحقیق عبد القدوس آبو 
صالح- موسسة الرسالة- بیروت- الطبعة الثالثة/4 4۱ ۱ه. 

دیوان زهير بن أبي سلمی- دار صادر- بیروت- ۱۳۸4ه. 

دیوان زید الخيل الطائي- صنعة نوري القيسي- مطبعة النعمان- 
التجف. ۱ 
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ديوان صفي الدين الحلي- دار بيروت للطباعة والنشر- بيروت- الطبعة 
الثالغة/۹۸۳١م.‏ 00 

ديوان طرفة بن العبد- دار صادر- بيروت. 

ديوان قيس بن النطیم- تحقيق ناصر الدين الأسد- دار صادر- بيروت- 
الطبعة الثانیة/ ۳۸۷ ١ه.‏ ۱ 

ذكر محنة الإمام أحمد بن حنبل- جمع حنبل بن إسحاق- تحقيق محمد 
نغش- دار نشر الثقافة- مصر - الطبعة الأول/۱۳۹۷ه. 

ذم التأويل- لابن قدامة- تحقیق بدر البدر- الدار السلفیة- الکویست- 
الطبعة الاول/ ۰ ۱ه. 

الذیل على طبقات التابلة- لابن رحب = طبقات الحنابلة. 

الذيل والتكملة لكتابي الموصول والصلة- لأبي عبد الله المراكشي- 
تحقيق محمد بن شريفة- دار الثقافة- بيروت. 

رأي في قرينة ابحاز- لأحمد محمد علي- بحث في بحلة جامعة الأزهر- 
فرع المنوفية- العدد الثاني عشر- 5١7”‏ ۱ه. 

الرد الأقوم على ما في فصوص الحكم- لابن تيمية- ضمن بجموع 
الفتاوى- ا لحزء الثاني = بحمو ع فتاوى شيخ الاسلام. 

الرد على الجهمية- للدارمي- تحقيق بدر البدر- الدار السلفية- 
الكويت- الطبعة الأولى/5 4۰ ۱ه. 

الرد على الجهمية والزنادقة- للامام أحمد- تحقيق عبد ال رمن عميرة- 
دار اللواء- الرياض- الطبعة الثانیة/ ۰۲ ۱ه. 
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الرد على منكر صفؾ الوحه واليدين- لسعيد الغامدي- دار الأندلس 
الخضراء- جدة- الطبعة الأولى/ ه١4‏ ۱ه. 

رسائل العدل والتوحيد- تحقيق محمد عمارة- دار املال- ۱۹۷۱ء. 
الرسالة الأكملية- لابن تيمية- ضمن مجموع الفتاوى- الحزء السادس 
- بحموع فتاوى شيخ الإسلام ابن تيمية. 

الرسالة المدنية- لابن تيمية- تحقیق الوليد الفريان- دار طيبة- الطبعة 
الاوی/۰۸: ۱ه. 

رسالة في قنوت الأشياء كلها لله- لابن تیمیة- ضمن حامع الرسائل- 
تحقيق محمد رشاد سا ۔ دار العطاء- الرياض- الطيعة 
الاو ل/۲۲؛ ۱ه-. 

الرسل والرسالات- لعمر الاشقر- مكتية الفلاح- الکویت- الطبعة 
الثالئة/ه ٤٠‏ ۱ه. 

رصف الباني في شرح حروف المعاني- للمالقي- تحقيق أحمد الخراط- 
دار القلم- دمشق- الطبعة الثانية/5 4٠‏ ۱ه. 

روح المعاني- للألوسي- دار إحياء التراث العربي- بيروت- الطبعة 
الرابعة مصورة عن طبعة إدارة الطباعة المنيرية/ ه٠4‏ ١ه.‏ 

الروض المريع في صناعة البديع- لابن البناء العددي- تحقيق رضوان 
بنشقرون- دار النشر المغربية- الدار البیضاء- ۹۸۵ ١م.‏ 

روضة الفصاحة- لزين الدين الرازي- تحقيق أحمد النادي شعلة- دار 
الطباعة المحمدية- مصر- الطبعة الأولی/۲ 4۰ ١ه.‏ 
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روضة الناظر وجنة الناظر- لموفق الدين ابن قدامة- تحقيق عبد الكريم 
النملة- مكتبة الرشد- الرياض- الطبعة الثالثة/5 41١‏ ۱ه. 

زاد المسير- لابن الجوزي- المكتب الاسلامي- بيروت. 

سر الفصاحة- لابن سنان الخفاجي- تحقیق علي فودة- مكتبة الخانجي - 
القاهرة- الطبعة الثانية/؟ ١١‏ ١ه.‏ 

سلسلة الأحاديث الصحيحة- للألباني- دار المعارف للنشر والتوزيع- 
الریاض. ۱ 

السنة- لابن آبي عاصم- بتصریج الألباني- الکتب الاسلامي- 
بیروت- الطبعة الثانية/ه 4۰ ۱ه. 

السنة- لعبد الله بن الامام أحمد- تحقیق محمد القحطانی- دار ابن 
القيم- الدمام- الطبعة الأولى/5 4۰ ۱ه. 

سنن أبي داود- تحقیق عزت الدعاس وعادل السید- دار احدیث- 
بیروت- الطبعة الأول /۸۸١۳١ه.‏ 

سنن ابن ماحه- تحقيق محمد فواد عبد الباقي- المكتبة العلمية- بیروت. 
سنن الترمذي- تحقيق آهد شاکر- مکتبة ومطبعة مصطفی البابي 
الحلبي- مصر - الطبعة الثانیة/۱۳۹۸ه. 

سنن النسائي- عناية عبد الفتاح أبو غدة- مكتبة الطبوعات الاسلامیة- 
سوریا: حلب- ۰1 ۱ه. 

سير أعلام النبلاء- للذهي- تحقيق شعیب الأرناؤوط وآخرين- موسسة 
الرسالة- بيروت- الطبعة التاسعة/۳ ۱ ١ه.‏ 
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شذرات الذهب في أخبار من ذهب- لابن العماد الحنبلي-دار الفكر- 
الطبعة الاو /۱۳۹۹ه. 

شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة- لأبي القاسم هبة الله 
اللالكائي- تحقيق أحمد سعد حمدان- دار طيبة- الرياض. 

شرح أصول الإيمان- محمد بن صالح بن عثيمين- دار الوطن- الرياض- 
الطبعة الأولى/ 4١١‏ ۱ه. 

شرح الأصول الخمسة- للقاضي عبد ابلبار- تحقيق عبد الكريم 
عثمان- مكتبة وهبة- القاهرة- الطبعة الأولى/7/814١اه.‏ 

شرح التلخيص- للبابرتي- تحقيق محمد مصطفى رمضان صوفیق 
لمنشأة العامة للنشر- ليبيا- الطبعة الأولى/ 9 ١م.‏ 

شرح السنة- للإمام البغوي- تحقيق زهير الشاويش وشعيب الأرناؤط- 
المكتب الاسلامي- بيروت- الطبعة الثانیة/4۰۳ ١ه.‏ 

شرح العصام على السمرقندية- المطبعة الخيرية- القاهرة- ١۱۳۲٣ھ.‏ 
شرح العقيدة الأصفهانية- لابن تيمية- تحقيق سعيد بن نصر- مكتبة 
الرشد- الرياض- الطبعة الأولى/577 ۱ه. 

شرح العقيدة الطحاوية- لابن أبي العز الدمشقي- تحقبق عبد احسن 
ال كي وشعيب الأرنؤوط- موسسة الرسالة- بيروت- الطبعة 
السادسة/4 4١‏ ۱ه. 

شرح العقيدة الواسطية- لابن عثيمين = بحموع فتاوى ورسائل فضيلة 
الشيخ محمد العثيمين. 

شرح الكافية البديعية = نتائج الألمعية 
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شرح الک وکب المنير- لابن النجار- تحقیق محمد الزحيلي ونزيه حماد- 
مکتبة العبیکان- الریاض- ۱۸ ١ه.‏ ۱ 
شرح العلقات العشر - للحطیب التبريزي- تحقیق فخر الدين قباوة- دار 


- الفکر- دمشق- الطبعة الاول/۸ ۱ ١ه.‏ 


شرح الواقف- للسید الشریف الجرجاني- عناية محمد بدر الدین 
النعساني - مطبعة السعادة- مصر - الطبعة الأولل/۳۲۵ ۱ه-. 

شرح جوهرة التوحید = تحفة الرید. 

شرح حديث النزول- لابن تيمية- تحقیق محمد الخميس- دار العاصمة- 
الرياض- الطبعة الثانیة/۸ 4۱ ١ه.‏ 

شرح ديوان الحماسة لأبي زكريا التبريزي- تحقيق محمد محيي الدين عبد 
الحميد- مطبعة حجازي- القاهرة. 

شرح ديوان الحماسة- لأبي علي المرزوقي- تحقيق أحمد أمين وعبد 
السلام هارون- مطبعة لحنة التأليف والترجمة- القاهرة- الطبعة 
الأو ی/ 7177 اه. 

شرح رسالة الرماني في إعجاز القرآن- لعالم حهول- تحقيق زكريا 
سعيد علبي - دار الفكر العربي- القاهرة- الطبعة الأولى/117١4‏ ١ه.‏ 
دروس البلاغة- لحفنٍ ناصف وآخرین- شرح الشيخ محمد العثيمين- 
عناية محمد المطيري- مكتبة أهل الأثر - الكويت- الطبعة 
الأولى/ 475 اه. 

شرح كتاب التوحيد من صحيح البعاري- للغنيمان- دار العاصمة- 
الرياض- الطبعة الثانية/۲ ٤١٤‏ ١ه.‏ 
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شرح مختصر ابن الحاحب - بیان المختصر 

شروح التلخيص- دار السرور- بيروت. 

الشريعة- لأبي بكر الآحري- تحقيق عبد الله الدميجي- دار الوطن- 
الریاض - الطبعة الثانیة/۰ 4۲ ١ه.‏ 

شعبة العقيدة بين أبي الحسن الأشعري وا نتسبین إليه في العقیدة- لخليل 
الوصلي- دار الكتاب العربي- بيروت- الطبعة الأولى/ 4١٠١‏ ١ه.‏ 

شعر زيد الخيل الطائي- صنعة د أحمد مختار البرزة- دار ا أمون- دمشق 
وبيروت- الطبعة الاْول/۱۰۸ه. 

شفاء العليل- لابن القيم- تحقيق عمر الحفيان- مكتبة العبيكان- 
الرياض- الطبعة الأولى/ 57١‏ ۱ه. 

الشواهد الشعرية في كتاب دلائل الإعجاز- لنجاح الظهار- الطبعة 


الأولى/١4‏ اه. 
الصاجي- لابن فارس- تحقيق أحمد صقر - مطبعة عيسى البابي ا حلي- 
القاهرة. 


الصارم المنكي في الرد على السبكي- لابن عبد الهادي- تحقيق إسماعيل 
الأنصاري- منشورات الرئاسة العامة لادارات البحوث العلمية والإفتاء- 
السعودية- 5.7 ١ه.‏ 

الصبغ البديعي- هد موسى- دار الكتاب العربي- القاهرة- 
.A ۸‏ 

الصحاح- للجوهري- تحقيق هد عطار- دار العلم للملایین- 
بيروت- الطبعة الرابعة/۱۹۹۰ع. 
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صحیح الأدب الفرد- للالباني- دار الصدیق- السعودیة: الجبيل- 
الطبعة الثانیة/٥‏ ۶۱ ۱ه. 

صحیح البخاري مع فتح الباري = فتح الباري. 

صحیح الجامع الصغیر وزیادته- للالباني- الکتب الاسلامي- بیروت- 
الطيعة الثالثة/م 5٠‏ ١ه.‏ 

صحیح سنن أبي داود- للألباني- مكتب التربیة العربي لدول الخليج- 
الرياض- الطبعة الأولى/9 4۰ ۱ه. 

صحیح سنن ابن ماحه- للألباني- مكتب التربية العربي لدول الخليج- 
الرياض- الطبعة الثالثة/8 4۰ ١ه.‏ 

صحيح سنن النرمذي- للألباني- مكتب التربية العربي لدول الخليج- 
الرياض- الطبعة الأولى/8 4٠١‏ ۱ه. 

صحيح مسلم- تحقيق محمد فواد عبد الباقي- المكتبة الإسلامية- ت ركيا- 
الطبعة الأولى/4 ۱۳۷ه. 

الصراط المستقيم في إثبات الحرف القديم- لموفق الدين ابن قدامة- 
ضمن بحموع فيه ثلاث رسائل- تحقيق عبد الله البراك- دار الوطن- 
الرياض- الطبعة الأو ی/۹ 4١‏ ۱ه. 

صفات الله كلك الواردة في الكتاب والسنة- لعلوي بن عبد القادر 
السقاف- دار امجرة- الثقبة- الطبعة الأولی/٤ 4١‏ ١ه.‏ 

صفحات من حياة علامة القصيم الشيخ عبد الرحمن السعدي- لعبد الله 
الطیار- دار ابن الجوزي- الدمام- الطبعة الأولى/7١5‏ ١ه.‏ 
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الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة- للإمام ابن قيم امحوزیة- تحقيق 
علي الدخيل الله- دار العاضمة- الرياض- الطبعة الأولى/08؟ ١ه.‏ 
الصورة البلاغية عند بهاء الدين السبكي- محمد بركات أبو علي- دار 
الفكر- الأردن- الطبعة الثانية/07 4 ۱ه. 

طبقات الحنابلة- لابن أبي يعلى- وملحق به ذيل الطبقات لابن رحب- 
دار العرفة- بیروت. ۱ 

طبقات الشافعية الکبری- لتاج الدين السبكي- تحقیق حمود الطناحي 
والحلو- مطبعة البابي الحلبي- القاهرة- الطبعة الأولى. 

طبقات المعتزلة- لابن الرتضی- محقیق سوسنه دیفلد- نشر فرانز 
شتاینر - فیسیادن. 

طراز الحلة وشفاء الغلة- لشهاب الدین الرعین- تحقيق رحاء السید 
الجوهري- موسسة الثقافة الجامعية- الإسكندرية. 

الطراز المتضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق الإعجاز - ليحيى بن حمزة 
العلوي- مراجعة وضبط محمد عبد السلام شاهين- دار الكتسب 
العلمیة- بيروت- الطبعة الأولى/5١4‏ ١ه.‏ ونسخة آحری ۸ تكتمل: 
بتحقيق عبد ا حسن العسكر- رسالة دكتوراه لم تنشر- جامعة الإمام 
محمد بن سعود الإسلامية- قسم البلاغة والنقد ومنهج الأدب 
الإسلامي. 

طريق الهجرتين وباب السعادتين- لابن قيم الجوزية- تحقيق بشير 
عیون- مکتبة المؤيد- الرياض- الطبعة الثانية/٤ 4١‏ ١ه.‏ 
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طوالع الأنوار من مطالم الأنظار- لناصر الدین البيضاوي- تحقيق محمد 
جوهري- دار الاعتصام- مصر - الطبعة کول /۸ 4۱ ١ه.‏ 

ظاهرة الارحاء في الفکر الاسلامي- لسفر الحوالي- مکتبة الطیب- 
القاهرة- الطبعة الأولى/١١5‏ ۱ه. 

ظلال الحنة في تخريج کتاب السنة- للألباني = کتاب السنة لابن آبي 
عاصم. 

العبودية- لابن تیمیة- تحقيق علي حسن عبد الحميد- دار الأصالة- 
الإمماعيلية- الطبعة الثالئة/۹ ٤١١‏ ۱ه. 

العجاب في بيان الأسباب- لابن حجر العسقلاني- تحقيق عبد الحكيم 
الأنيس- دار ابن الجوزي- الدمام- الطبعة الأول/۱۸ ١ه.‏ 

عروس الأفراح في شرح تلخيص المفتاح- لبهاء الدين السبكي- ضمن 
شروح التلخيص- دار السرور- بيروت. 

عقائد الثلاث والسبعين فرقة- لأبي محمد اليمئ- تحقيق محمد الغامدي- 
مكتبة العلوم والحكم- المدينة النبوية- الطبعة الأولى/4 54١‏ ١ه.‏ 

عقيدة أهل السنة والجماعة- لابن عثيمين- منشورات جامعة الامام 
محمد بن سعود الإسلامية- السعودية- ۰ ۱ه. 

العقيدة الصحيحة وما يضادها- لابن باز- ضمن بحموع فتاوى ابن باز 
- مجموع فتاوى سماحة الشيخ عبد العزيز ابن باز. 

العقيدة الطحاوية- للإمام أبي حعفر الطحاوي- تعليق: الشيخ عبد 
العزیز ابن باز - الرئاسة العامة لادارات البحوث العلمية والإفتاء- 
الرياض- ۰٩‏ ۱ه. 
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العقيدة الواسطية- لابن تيمية- ضمن مجموع الفتاوى - الجزء الثالٹ - 
مجموع الفتاوى. 

عكس الظاهر في ضوء أسلوب القرآن ولغة العرب- لأحمد محمد علي 
"عبده زايد“- دار الصحوة- القاهرة- الطبعة الأولى/ 47١‏ ۱ه. 

علم البديع- لبسيوني فيود- مطبعة السعادة- مصر- الطبعة 
الأولى/8/ 5٠١‏ ۱ه. 

علم الدلالة- لأحمد ختار عمر- عالم الكتب- القاهرة- الطبعة 
الثالثة/9957١م.‏ 

علم المعاني- لبسيوني فيود- مكتبة وهبة- القاهرة. 

علم المعاني- لدرويش الجندي- دار نهضة مصر. 

العلو للعلي العظیم- للذهي- تحقيق عبد الله البراك- دار الوطن- 
الرياض- الطبعة الأولى/٠ 5٠‏ ١ه.‏ 

علوم البلاغة- لأحمد مصطفى المراغي- دار الكتب العلمية- بيروت- 
الطبعة الثانیة/ ٠غ‏ ١ه.‏ 

عمدة الحفاظ- للسمين الحلبي- تحقيق محمد ألتونخي- عالم الكتب- 
بيروت- الطبعة الأولى/5 5١‏ ۱ه. 

عناية القاضي وكفاية الراضي على تفسير البيضاوي- للشهاب 
الخفاجي- دار إحياء التراث العربي ومؤسسة التاريخ العربي- بيروت. 
العين- للخليل بن أحمد- تحقيق المخزومي والسامرائي- منشورات 
وزارة الثقافة والإعلام- العراق- ۱۹۸۰ء. 
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غرر الفوائد ودرر القلائد- للشريف المرتضى- تحقيق محمد أبو الفضل 
إبراهيم- دار الفكر العربي- القاهرة/۱۹۸۹م. 

فتح الباري- لابن حجر العسقلاني- تحقيق ابن باز» وترقيم عبد 
الباقي- دار المعرفة- بيروت. 

فتح القدير- للشوكاني- دار الفكر- بيروت- ۰۳ ۱ه. 

فتح رب البرية بتلخيص الحموية- لابن عثيمين = بحموع فتاوى 
ورسائل فضيلة الشيخ محمد العثيمين. 

الفتوحات الربانية- لابن علان الصديقي- دار إحياء التراث العربي- 
لبنان. 

الفتوى الحموية الكبرى- لابن تيمية- تحقيق مد التويجري- دار 
الصميعي- الرياض- الطبعة الأولى/59 4۱ ١ه.‏ 

الفصل في الملل والنحل- لابن حزم- تحقيق محمد نصر وعبد الرهن 
عميرة- دار الجيل- بيروت. ۱ 

فض الختام عن التورية والاستخدام- لصلاح الدين الصفدي- تحقيق 
المحمدي عبد العزيز الحناوى- دار الطباعة احمدیة- مصر الطبعة 
الاو ل/۱۳۹۹ه. 

فقه السیرة- محمد الغزالي- تحقیق الألباني- دار احیاء التراث العربي- 
بيروت- الطبعة السابعة/) ۹۷ ۱م. 

الفقیه والتفقه- للحطیب البغدادي- تحقيق عادل العزازي- دار ابن 
الجوزي- الدمام- الطبعة الول/4۱۷ ١ه.‏ 
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الفلك الدائر على الثل الساثر- لابن آبي الحديد- تحقيق أحمد ا حوق 
وبدوي طبانة- دار الرفاعي- الرياض- الطبعة الثانية/٤‏ ۰ ۱ه. 

فن الاستعارة- لأحمد الصاوي- الهيئة المصرية العامة للكتاب- ۹۷۹ ۱. 
فنون التصوير البياني- لتوفيق الفيل- منشورات ذات السلاسل- 
الكويت- الطبعة الاأویل/۰۷ ۱ه. 

الفوائد القیاثیة- لعضد الدین الايجي - تحقيق عاشق -حسين- دار الکتاب 
المصري- القاهرة- الطبعة الأویی/ ۲ 4۱ ١ه.‏ 

فوات الوفیات- محمد بن شاکر الكتي- تحقیق محمد محيي الدین عبد 
الحميد- مکتبة النهضة الصرية. 

القاموس المحيط- للفیروزآبادي- دار إحياء التراث العربي- بیروت- 
الطبعة الاول/۲ 4۱ ١ه.‏ 

قراءات في التراث البلاغي- لربيع عبد العزیز- دار ریاض الصالحين- 
مصر- الطبعة الأوی/٤‏ ۱۹۹م. 

القراءات وآثرها ‏ التفسير والأحكام- محمد بازمول- دار امجرة- 
السعودیة: الثقبة- الطبعة الول/4۱۷ ۱ه. 

القراءات وعلل النحویین فیها- للأزهري- تحقیق نوال بنت إبراهيم 
الحلوة- الطبعة الأوی/ ٢‏ ۶۱ ١اه.‏ 

قرة عیون الوحدین- لعبد الرحمن بن حسن آل الشیخ- تحقيق بشير 
عیون- مكتبة الوید- الریاض- الطبعة الثانية/٤‏ 4۱ ۱ه. 

القضاء والقدر في ضوء الکتاب والسنة ومذاهب الناس فیه- لعبد ال ر من 
بن صالح انحمود- دار الوطن- الریاض- الطبعة الثانية/ ٤١۸‏ ١ه.‏ 
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قواعد الأحكام- للعز بن عبد السلام- تحقيق عبد الغیٰ الدقر - دار 
الطبا ع- دمشق- الطبعة الأوی/4۱۳ ۱ه. ۱ 

القواعد المثلى في أسماء الله وصفاته الحسنى- لابن عثيمين- دار الأرقم- 
الكويت- الطبعة الثائية/٦‏ 4۰ ١ه.‏ 

الكاشف عن حقائق السنن- للطيي- تحقيق الفی عبد الغفار وآخرین- 
إدارة القرآن والعلوم الإسلامية- باكستان- الطبعة الثانیة/4۱۷ ١ه.‏ 
الكافية الشافية في الانتصار للفرقة الناحية- لابن قيم الجوزية- عناية عبد 
الله العمير- دار ابن خزیعة- الریاض- الطبعة الأول/4۱ ١ه.‏ 

الكامل- للمبرد- تحقيق محمد الدالي- مؤسسة الرسالة- بيروت- الطبعة 
الاأول/ ۰ ۱ه. 

کتاب الصناعتین - لأبي هلال العسكري- تحقیق مفید قمیحة- دار 
الکتب العلمیة- بيروت- الطبعة الأوی/6۰۱ ۱ه-. 

کتاب العدل والتوحید- للرسي- ضمن رسائل العدل والتوحید = 
رسائل العدل والتوحید. ٠‏ 

کتاب سیبویه- تحقیق عبد السلام هارون- عالم الکتب- بیروت- 
الطبعة االة/ ۰۳ ۱ه. 

الکشاف- للزخشري- وبحاشيته: الانتتصاف لابن النیر- دار الکتب 
العلمیة- بیروت- الطبعة الأولی/٥‏ 4۱ ۱ه. 

کشف الأستار عن زوائد البزار- للهيثمي- تحقیق حبيب ال رمن 
الاعظمي- موسسة الرسالة- بیروت- الطبعة الاولی/۱۳۹۹ه. 
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کشف الظنون عن أسامي الکتب والفنون- لحاحي خلیفة- دار الفكر- 
بيروت- ۱۰ ۱ه. 

الکشف عن وجوه القراءات السبع- لمكي بن آبي طالب- تحقیق محيي 
الدین رمضان- موسسة الرسالة- بیروت- الطبعة الثالثة/؛ 4۰ ١ه.‏ 
الکشف والتنبيه على الوصف والتشبیه- لصلاح الدين الصفدي- تحقيق 
هلال ناحي وا حسین- من إصدارات محلة الحكمة- بریطانیا- الطبعة 
الاوی/۲۰: ۱ه. 

الکلمة- لحلمي خلیل- دار العرفة الحامعیة- الاسکندریة- ۱۹۹۵. 
الکلیات- لأبي البقاء الکفوي- تحقيق عدنان درويش والشصري- 
مؤسسة الرسالة- بیروت- الطبعة الأولى/۲ ٤١١‏ ١ه.‏ 

لولوة البحرین- ليوسف البحراني- تحقيق محمد صادق بحر العلوم- 
مطبعة التعمان- النجف. 

لسان العرب- لابن منظور- دار صادر- بیروت. 

لطائف البیان في علم العاني والبیان- لشرف الدین الطيي- تحقیق عبد 
الحميد هنداوي- المكتبة التجارية- مكة الکرمة. 

الماتريدية وموقفهم من الأسماء والصفات اللهية- للشمس الأفغاني- 
الطبعة الثانیة/٩ 4١‏ ١ه.‏ 

المباحث البلاغية في ضوء قضية الإعجاز القرآني- لأحمد جمال العمري- 
مكتبة الخانخي- القاهرة- 4۱۰ ١ه.‏ 

مباحث المفاضلة في العقيدة- محمد الشظيفي- دار ابن عفان- 
السعودية: الخبر - الطبعة الأولى/9١41‏ ١اه.‏ 
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مباحث في عقيدة أهل السنة والجماعة- لناصر العقل- دار الوطن- 
الرياض- الطبعة الأولى. 

متشابه القرآن- للقاضي عبد ابلبار- تحقيق عدنان زرزور- مكتبة دار 
الترات- القاهرة. ۱ 

ا مغل الساثر- لضیاء الدین ابن الأثير- تحقیق أحمد الحوفي وبدوي طبانق 
دار الرفاعي- الرياض- الطبعة الثنیة/۰۳ 4 ١ه‏ 

بحاز القرآن- لعز الدين بن عبد السلام- تحقيق محمد مصطفی بن 
الحاج- منشورات كلية الدعوة الإسلامية- ليبيا- الطبعة 
الأول/۱۹۹۲ء۔. 

المجاز في البلاغة العربية- لمهدي السامرائي- دار الدعوة- سورية- 
الطبعة الأولى/5 ۱۳۹ه. 

المحاز في اللغة والقرآن بين الإحازة والمنع- لعبد العظيم المطعيئ- مكتبة 
وهبة- القاهرة- الطبعة الأولى. 

جلة بحمع اللغة العربية الملكي- المطبعة الأميرية- بولاق- ۱۹۳۵م. 
بحمع الزوائد ومنبع الفوائد- للهيثمي- دار الكتاب العربي- بيروت- 
الطبعة الثالثة/؟5 5١‏ اه 

بحمل أصول أهل السنة والجماعة- لناصر العقل- دار الوطن- الریاض- 
الطبعة الأولى/١1١5‏ ۱ه. 

بحمل اللغة- لابن فارس- تحقیق زهير سلطان- مسسة الرسالة- 
بیروت- الطبعة الأولى/؛ ٠١‏ ١ه.‏ 

بحموع الفتاوی = مجموع فتاوی شيخ الاسلام ابن تيمية. 
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بحمو ع فتاوی ماحة الشيخ عبد العزيز ابن باز- إعداد عبد الله الطيار 
وا مد الباز- دار الوطن- الرياض- الطبعة الثانية/٦ ٤١‏ ١ه.‏ 

بحموع فتاوى شيخ الإسلام ابن تيمية- جمع عبد ال رحمن بن قاسم- 
طبعة بحمع الملك فهد للمصحف الشريف- المدينة النبوية- ۱ ۱ه. 
بحموع فتاوى ورسائل فضيلة الشيخ محمد بن صال العثيمين-جمع فهد 
السليمان- دار الوطن- الرياض- الطبعة الأخيرة/7١5‏ ۱ه. 

محاسن التأويل- للقاسمي- تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي- دار الفكر- 
بيروت- الطبعة الثانیة/۱۳۹۸ه. 

محاضرات الأدباء لأبي القاسم الأصبهاني - دار ومكتبة الحياة - 
بيروت - ۸۱۹۲۱۱. 

انحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز- لابن عطية- تحقيق المجلس 
العلمي بفاس- المغرب- ۱۳۹۵ه. 

احیط بالتكليف للقاضي عبد ا حبار- جمع ابن متويه- تحقیق عمر 
عزمي - المؤسسة المصرية العامة للتأليف والإنباء والنشر. 

مختصر ابن ا حاجب = بیان المختصر 

مختصر الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة لابن القيم- اختصار: 
محمد بن الوصلي- تحقيق سيد إبراهيم- دار الحديث- الرياض- 
۱ ۱ه. 

الختصر على التلحیص- لسعد الدین التفتازانيی- ضمن شروح 
التلعیص- دار السرور- بیروت. 
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المختصر في أصول الدين- للقاضي عبد ابخبار- ضمن رسائل العدل 
والتوحيد = رسائل العدل والتوحيد. 

العصص- لابن سيده- دار إحياء النزاث العربي- بيروت. 

مدارج السالکین- لابن قيم الجوزية- تحقيق محمد البغدادي- دار 
الكتاب العريي - بيروت- الطبعة الثانية/5 4١‏ ۱ه. 

المدحل إلى دراسة بلاغة أهل السنة- لمحمد الصامل- دار إشبيليا- 
الرياض- الطبعة الأولى/8/١5‏ ١ه.‏ 

مرقاة المفاتيح شرح مشكاة المصابيح- لعلي القاري- مكتبة إمدادية- 
باكستان. 000 

المزهر في علوم اللغة- للسيوطي- تحقيق محمد جاد ا موی وآخرین- دار 
إحياء الكتب العربية- مصر. 

المسائل الاعتزالیة في تفسير الكشاف- لصالح الغامدي- دار الأندلس- 
السعودية: حائل- الطبعة الثانیة/ 4۲۲ ۱ه. 

المسائل المشتركة بین أصول الفقه وأصول الدين- محمد العروسي عبد 
القادر - دار حافظ- جدة- الطبعة الأولى/١٠5‏ ۱ه. 

المستدرك على الصحيحين- للحافظ أبي عبدالله ا حاکم- دار العرفة- 
بيروت. 

مسند الإمام أحمد بن حنبل- دار صادر -بیروت. و طبعة آحری بتحقيق 
آهد شاکر - دار المعارف- مصر. 

السودة في أصول الفقه- لآل تیمیة- تقدیم محمد محيي الدین عبد 
الحميد- مطبعة المدنى- القاهرة. 
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مشكاة المصابيح- للعلامة الخطيب التبريزي- تحقيق الشيخ محمد ناصر 
الدين الألباني- المكتب الإسلامي- بيروت- الطبعة الثالثة/ ه٠4‏ إه. 
مصباح الزحاحة في زوائد ابن ماجة- للبوصيري- تحقيق موسى علي 
وعزت عطية- دار الكتب الحديثة- مصر. 

المصباح في تلخيص المفتاح- لبدر الدين بن مالك- تحقيق حسي عبد 
الجليل يوسف- مكتبة الآداب- مصر- الطبعة الأولى/9 4۰ ١ه.‏ 
مصطلح الحديث- لابن عشیمین- دار طيبة- الرياض- الطبعة 
الأولى/؟ 4٠١‏ ۱ه. 

المطول في شرح التلخيص- لسعد الدين التفتازاني- نشر المكتبة 
الأزهرية للّاث مصورة عن طبعة مطبعة أحمد کامل/۱۳۳۰ه. 

مع صاحب الفضيلة محمد الأمين الشنقيطي- محمد عطية سالم- محاضرة 
ملحقة بالجزء العاشر من أضواء البيان = أضواء البيان. 


دار ابن القیم- الدمام- الطبعة الثالثة/4 4۱ ١ه.‏ 

معالم أصول الفقه عند أهل السنة والجماعة- محمد الجيزاني- دار ابن 
الجوزي- الدمام- الطبعة الأولى/5١4١ه.‏ 

معام الانطلاقة الكبرى عند أهل السنة والجماعة- محمد عبد افادي 
المصري- دار الوطن- الرياض- الطبعة السابعة/۳ ۶۱ ١ه.‏ 

معام التنزيل- للبغوي- تحقيق محمد النمر وآحرین- دار طيبة- 
الرياض- 5٠59‏ ١ه.‏ 
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معاني القرآن- لأبي زكريا الفراء- تحقيق محمد النجار وأ مد بحاتي- 
دار الفكر- بيروت- الطبعة الثالثة/۰۳ ۱ه. 

معاني القرآن وإعرابه- لأبي إسحاق الزحاج- تحقيق عبد ا حلیل شلي- 
عالم الكتب- بيروت- الطبعة الأولى/8١4‏ ١ه.‏ 

معاهد التنصيص على شواهد التلخيص- للعباسي- تحقیق محمد حيي 
الدين عبد الحميد- مصورة عن طبعة المكتبة التجارية الكبرى- مصر- 
۷ ۳ امه 

العتزلة وأصوطم الخمسة- لعواد العتق- مکتبة الرشد- الریاض- الطبعة 
الثاكۃ/۷ 1 4 ١ه.‏ 

معجم الأدباء = إرشاد الأريب إلى معرفة الأديب 

معجم الأدوات والضمائر في القرآن الكريم- لإسماعيل عمايرة وعبد 
الحميد السيد- مؤسسة الرسالة- بيروت- الطبعة الأوی/۰۷ ۱ه. 
معجم البلاغة العربية- لبدوي طبانة- دار المنارة- جدة- الطبعة 


.ه١‎ 4١ الرابعة/۸‎ 

معجم المؤلفين- لعمر كحالة- مؤسسة الرسالة- بيروت- الطبعة 
الأول/؛ 1١‏ ١ه.‏ 

معجم الصطلحات البلاغیة- لأحمد مطلوب- مطبوعات ا حمع العلمي 
العراقي- ۰۳ ۱ه. 


العجم الفهرس لالفاظ القرآن الکریم- محمد فواد عبد الباقي- دار 
الحديث- القاهرة- الطبعة الثانیة/۸ 4۰ ۱ه. 
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معجم الناهي اللفظیة- لبکر آبو زید- دار العاصمة- الریاض- الطبعة 
الثالثة/ 4۱۱۷ ١ه.‏ 

العجم الزسیط- بحمع اللغة العرییة- مصر. 

معجم مقاییس اللغة- لابن فارس- تحقيق عبد السلام هارون- دار 
الجيل- بیروت- الطبعة الأولى/١١٤‏ ١اه.‏ 

معیار النظار في علوم الأشعار- لعز الدين الزنحاني- تحقیق محمد علي 
الخفاحي- دار المعارف- مصر. 

مغ اللبیب عن كتب الأعاريب- لابن هشام- تحقيق مازن المبارك 
وحمد الله- دار الفكر- بيروت- الطبعة الأولى/؟ 4١‏ ١ه.‏ 

المغني عن الأسفار في الأسفار في تخريج ما في الإحياء من الأخبار- لزين 
الدين العراقي- بحاشية: إحياء علوم الدين للغزالي- تحقيق سيد عمران- 
دار الحديث- القاهر ة-الطبعة الأأول/ 4۱۲ ۱ه. ۱ 

المغئي ٹی أبواب التوحید والعدل- للقاضي عبد الحبار- المؤسسة المصرية 
العامة للتأليف والأنباء والنشر. 

فاتیح الغيب = التفسير الكبير للفخر الرازي 

مفتاح العلوم- لسراج الدين السكاكي- تحقيق نعيم زرزور- دار 
الكتب العلمية- بيروت- الطيعة الثانیة/ ۰۱۷ ١ه.‏ 

مفتاح دار السعادة- لابن قيم الجوزية- تحقيق سيد إبراهيم وعلي 
حمد- دار الحديث- القاهرة- الطبعة الثالئة/۸ ١١‏ ۱ه. 

مفردات آلفاظ القرآن- للراغب الأصفهاني - تحقيق صفوان داوودي- 
دار القلم- دمشق- الطبعة الأولى/؟1١4‏ ١ه.‏ 
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الفصل- للز عخشري» مع شرحه لابن یعیش - دار صادر - بيروت. 
مفهوم العدل في تفسير العتزلة للقرآن- محمود کامل أحمد- دار النهضة 
العربية- بيروات- ۳ ۱ هت 

مقالات الاسلامیین- لأبي الحسن الأشعري- تحقيق محمد محيي الدين 
عبد الحميد- المكتبة العصرية- بيروت- ۶۱٩‏ اه. 

القتضب- للمبرد- تحقيق محمد عبد الخالق عظيمة- المجلس الأعلى 
للشؤون الإإسلامية- القاهرة. 

مقدمة ابن خلدون- تصحيح السيد الندوه- موسسة الكتب الثقافية- 
بيروت- الطبعة الأول/ 4١‏ ١ه.‏ 

مقدمة التفسير- لابن تيمية- ضمن مجموع الفتاوى- ا لحزء الثالث عشر 
= مجموع فتاوى شيخ الإسلام ابن تيمية. 

مقدمة التفسير- لحمال الدين ابن النقيب- تحقيق زكريا سعيد علي- 
مكتبة الخانجى- القاهرة- الطبعة الأوی/٥‏ ١١٤٣ھ‏ . 

مقدمة شرح نهج البلاغة- لکمال الدين ميثم البحراني- تحقيق عبد 
القادر حسين- دار الشروق- بيروت- الطبعة الأولى/۷١٠‏ ۱ه. 
مقدمتان في علوم القرآن- تحقيق المستشرق آرثر جفري- مكتبة 
ا خاھی- مصر- ٤‏ ه45 ١م.‏ 

ملحة الاعتقاد- للعز بن عبد السلام- تحقيق حسن سويدان- دار 
القادري- بيروت- الطبعة الأولى/4117 ١ه.‏ 

الملل والنحل- للشهرستاني- تحقيق محمد كيلاني- شركة البابي احلي- 
مصر- ۳۹۲ اه. 
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من أسرار التعبير في القرآن- لعبد الفتاح لاشين- شركة مكتبات 

عكاظ- السعودية- الطبعة الأولى/07٠4‏ ۱ه. 

من أسرار اللغة- لإبراهيم آنیس- مكتبة الأنجلو المصرية- الطبعة 

.۱ ۹۸ ٥/ةعباسلا‎ 

من أسرار حروف ا حر في الذكر الحكيم- محمد الخضري- مكتبة 

وهبة- القاهرة- الطبعة الأولى/9 4۰ ۱ه. 

من الإعجاز العلمي في القرآن- لمصطفى الطير- مقال في بحلة الأزهر- 

الحزء الأول- السنة السابعة والخمسون- رم 4۰۵ ۱ه. 

من بلاغة القرآن- لأحمد بدوي- دار نهضة مصر- القاهرة. 

من بلاغة النظم القرآني- لبسيوني فيود- مطبعة لحسین الإسلامية- 
مصر - الطبعة الأولى/١4‏ اه. 

من تراث ابن البناء المراكشي - تحقیق عمر آ و کان- آفریقیا الشرق- 

الطبعة الولی/۱۹۹۵م. 

مناهج في تحلیل التظم القرآني- لمنير سلطان- منشأة العارف- 

الاسکندریة. 

المنحى الاعتزالي في البيان واعجاز القرآن- لأحمد آبو زید- مکتبة 

العارف- الرباط- الطبعة الأول/ ۹۸ ۱م. 

المنزع البدیع في تحسيس أساليب البدیع- لأبي محمد القاسم 

السجلماسي- تحقیق علال الغازي- مكتبة المعارف- الرباط- الطبعة 

الأول /١١٤١ه.‏ 
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منع جواز امحاز في المنزل للتعبد والإعجاز- للشنقيطي- ملحق بأضواء 
البيان- ا لحزء العاشر = أضواء البيان. 

منهاج السنة النبوية- لابن تيمية- تحقيق محمد رشاد سالم- الطبعة 
الأولى/٠+‏ ۱ه. 

منهج الأشاعرة في العقيدة- لسفر الحوالي- الدار السلفية- الكويت- 
الطبعة الأولى//٠‏ 4 ۱ه. 

منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد عند أهل السنة والجماعة - 
لعثمان بن علي بن حسن - مكتبة الرشد - الرياض - الطبعة 
الأولى/7١5‏ ۱ه. 

منهج الحافظ ابن حجر في العقيدة- لمحمد کندو- مكتبة الرشد- 
الرياض- الطبعة الأولى/5 4۱ ۱ه. 

الوانقات- للشاطي- شرح عبد الله دراز- دار الكتب العلمية- 
بيروت- الطبعة الأولى/١١4‏ ۱ه. 

مواهب الفتاح- لابن يعقوب المغربي- ضمن شروح التلخيص - 
شروح التلخيص. 

موسوعة أطراف الحديث النبوي الشريف- محمد السعيد بن بسيوني 
زغلول- دار الفكر- بیروت- 4 ١4١ه.‏ 

الموسوعة الميسرة في الأديان والمذاهب والأحزاب المعاصرة- الندوة 
العالية للشباب الإسلامي- الطبعة الثالثة//١4‏ ١ه.‏ 

موقف ابن تيمية من الأشاعرة- لعبد ال ر من بن صال المحمود- مكتبة 
الرشد- الرياض- الطبعة الأولى/ 5١5‏ ۱ه. 
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موقف المتكلمين من الاستدلال بنصوص الكتاب والسنة- لسليمان 
الغصن- دار العاصمة- الرياض- الطبعة الأولى/5١4‏ إه. 

نتائج الألمعية في شرح الكافية البديعية- لصفي الدين الحلي- تحقيق 
نسیب نشاوي- دار صادر- بيروت- الطبعة الثانیة/ ۲ ۶۱ ۱ه. 

النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة- لابن تغري بردي- دار الكتب 
المصرية- القاهرة- ۳۸ اه. 

النحو الوافي- لعباس حسن- دار المعارف- مصر- الطبعة الثالثة عشرة. 

نصرة الثائر على المثل السائر - لصلاح الدين الصفدي- تحقیق محمد علي 
سلطاني- مطبوعات بحمح اللغة العربية بدمشق. 

نظم الدرر في تناسب الآيات والسور- للبقاعي- تخريج عبد الرزاق 
الهدي- دار الكتب العلمية- بيروت- الطبعة الأولى/ 4١٠‏ ۱ه. 

النظم القرآني في آيات الجهاد- لناصر الخنين- مكتبة التوبة- الرياض- 
الطبعة الاول/۱؛ ۱ه. 

نفح الطیب من غصن الأندلس الرطیب- للمقري التلمساني- تحقیق 
إحسان عباس- دار صادر- بیروت- 4۰۸ ۱ه. ۱ 
نقض الامام الدارمي على المريسي- تحقیق رشيد الألمعي- مكتبة 
الرشد- الریاض- الطبعة الأولى/8١4‏ ۱ه. ۱ 
نقض التأسیس = بیان تلبیس امحهمية. 

النکت في إعجاز القرآن- للرماني- ضمن ثلاث رسائل في إعجاز ۱ 
القرآن = ثلاث رسائل في إعجاز القرآن. 


“Vo - 


- ۷ 


- ۶ ۸ 


- ۹ 


~۳١ 


~۲ 


- ٣ 


-٤ 


- 


- ۳۹ 


نهاية الأرب في فنون الأدب- لشهاب الدين النويري- نشر دار الکتب 
الصرية ثم السسة المصرية العامة للتأليف والترجمة والطباعة والنشر. 
نهاية الإيجاز في دراية الإعجاز- للفحر الرازي- تحقيق بكري شيخ 
أمين- دار العلم للملايين- بيروت- الطبعة الأولی/۱۹۸۵م. 

النهاية في غريب الحديث والأثر- بحد الدين ابن الأثير- تحقيق محمود 
الطناحي والزواوي- أنصار السنة المحمدية- باكستان. 

نونية ابن القيم = الكافية الشافية. 

هجر العلم ومعاقله في اليمن- لا ماعیل الأكو ع- دار الفكر العاصر - 
بيروت- الطبعة الأولى/" 4١‏ ١ه.‏ 

هدية العارفين- لإسماعيل باشا البغدادي- دار الفکر- بيروت- 
۰ ۱ص. 

هل يقع النرادف اللغوي في القرآن الکریم؟- محمد شودري- الکتبة 
الفیصلیة- مكة الکرمة- ۰۰ ۱ه. ۱ 

همع افوامع شرح جمع الجوامع- للسيوطي- عناية محمد بدر الدین 
النعساني- دار العرفة- بیروت. 

الوافي بالوفیات- لصلاح الدین الصفدي- اعتناء س.دیدرینغ- نشر 
فرانز شتاینر - فیسبادن- الطبعة الثانیة/4 ۳۹ ۱ه. 

الوعد الأأحروي: شروطه وموانعه- لعیسی السعدي- دار عا م الفوائد- 
مكة المكرمة- الطبعة الاویی/۲ 4۲ ۰۱ 

وفیات الأعیان- لابن خلكان- تحقیق محمد محيي الدین عبد الحميد- 
مکتبة اللهضة المصرية- القاهرة- الطبعة الأولى/71اه. 
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© تقديم عميد البحث العلمي 
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© التمهيد ۱۳ 
۰ البحث الأول: مفردات العنوان ١‏ 
المقصود بالتوحیه البلاغي ۱۰ 
العقيدة في اللغة والاصطلاح ۱۰ 
القصود بآيات العقيدة ۱ ۷ 
۰ المبحث الثابي: صلة علم البلاغة بالعقيدة: ۱۹ 
نشأة البلاغة في ظل البحث العقدي ۱ 

أثر العقيدة في دراسة الأساليب البلاغية 








الافادة من البلاغة في تصحیح الأصول العقدية والرد على الخالفین 
» البحث الثالث: مجمل الأصول العقدية لأهل السنة واطماعة 


منهاج اع السنة ثي التعامل مع مصادر العقيدة 








منهج أهل السنة في الإعان ٣‏ 
أركان الإبمان ٤‏ 
الاعان بالله ٤‏ 


منهج أهل السنة في الأسماء والصفات ٤‏ 


5۳۳۵۵۱۱۱ 


ی ۷ 











۱ الوضوع 
الإعان بالکتب 
اعتقاد أهل السنة في القرآن 
الإيمان بالرسل 
الایعان بالیوم الآحر 
الإعمان بالقدر 
د البحث الرابع: نحة عن الولفات البلاغية في القرنین السابع والثامن 
٭ الفصل الأول: الفردات 
اطلاق الكلمة في القرآن والسنة واللغة 
فصاحة الفردة 
آوجه تناول العلماء للمفردات 
مقالات في الاعجاز البلاغي في ألفاظ القرآن 
» البحث الأول: الادة 
-١‏ مادة ”خ ل ق“ 
صلة التوجيه بقضية خلق أفعال العباد 
۱ استعمال العرب لمادة خلق 
متی یطلق الخلق على الله؟ 


۷ مادة ج 23 ل» 


صلة التوجيه .عسألة حلق القرآن 
۶ المبحث الثالي: الصيغة 


= كك 









































۱- تثنية اليد الضافة إلى الله ك 





آثر الصيغة في رد دعوی انحاز ۱۱۰ 
۲- إفراد السماء و جعها ۱۲ 
دلالة السماء بالافراد على معنی العلو ۱۲ 
صلة المسألة بنفي علو اللہ ك ۱۱ 








۳ جمع ر۳ ر“ و پر“ 1 الائكة والآدميين 





صلة المسألة بقضية تفضیل الملائكة على البشر ۱۱۹ 
| 4- تذکیر لفظ ”قريب“ خبرا عن ”الرحمة“ وهي لفظ مونث ۱۳ 









ه- صيغ البالغة في أسماء الله كك وصفانه 

هل يصح إطلاق البالغة على الأسماء والصفات؟ 
هل أسماء الله كْ وصفاته تتفاضل؟ 

أسماء الله كك هل هي أعلام جامدة أو مشتقة؟ 
إطلاق أهل السنة البالغة على أسماء الله كاك وصفاته الواردة على صيغ المبالغة 
هل يصح أن تكون أسماء الله كق وصفاته جميعها من الصفة المشبهة؟ 
| هل يلزم من نفي المبالغة نفي أصل الفعل ؟ 

-٦‏ الطاوعة في قول الله تعالى: و ولا فطع من أَءَغلنا مب 
صلة المسألة بقضية أفعال العباد 

« المبحث الثالث: الدلالة 




























أ العرادف في أسهاء الله وصفاته 


— VN د‎ 





























أسماء الله اك هل هي اعلام أو صفات؟ ۱ 




















تعریف التضمین ۱:۷ 
هل التضمین حقيقة أو جاز؟ .` ۱:۷ 
تضمين الاعان معنی الاقرار ۱:۹ 
هل التصدیق یکون بالقلب أو اللسان فقط؟ ۱۹۰ 
ت- حروف المعاي ۱۰۷ 
۱- دلالة حرف الجر ”في“ في الآيات المخبرة بأن الله كلق في السماء ۱۰۷ 
صلة المسألة بنفي علو الله كك 10۸ 
هل یلزم من القول بالعلو التحسیم؟ ۱۹۰ 
دلالة ”في“ على الظرفية هل توهم أن الله كلك داحل السماوات؟! ۱۹۲ 
السماء .ععنی العلو ۱1 
؟ - دلالة حرف الجر ”على“ في آیات الوعد والوعید 

صلة المسألة بقضية الوعد والوعيد 

إذا كان ا حرف ”على“ للوحوب فهل يجب على الله شیء؟ | ١٠54‏ 





۲- دلالة لاو" على معنى ”الباء» في قول الله: ولو وج رف والملف © 
صلة المسألة بنفى ابحیء عن الله کت 
گے دلالة العطف بني“ 5 





ہ- دلالة اللام على التعليل أو العاقبة 
— ۷ 






































الوضوع الصفحة 
صلة السألة عسالة تعلیل افعال الله كل ۱۷۷ 
-٦‏ هل تدل ”لن“ على تأبيد النفي؟ ۱۸۲ 
صلة المسألة بنفي رؤية الله كلك في الا حرة ۱۸۳ 
إثبات الأشاعرة للرژية ليس کاثبات أهل السنة ۱۸4 
أ التفریق الصوتي بین ”لن“ ولا“ ۱۸1 
٭ الفصل الثابي: الترا کیب ۱۹۱ 
تعریف ال ركيب ۱۹۳ 
د البحث الأول: الجملة الخبرية والانشائية ۱۹۰ 
أثر الذهب العقدي في تعریف ابر ۱۹۰ 
أسلم التعریفات للخبر ۱۹۸ 
أقسام الانشاء ۱۹۹ 











ماذا آهمل کثیر من البلاغیین دراسة الانشاء غير الطلي؟ ۱۹۹ 
۱- توجيه استفهام فرعون عن الله ڪا ب ”ما“ و ”من“ ۰۱ 
- توجيه الاستفهام في قول الله تعال: هل گنف تکمروت يألّ... 
صلة التوجيه باطلاق التعجب على الله بْقَ؟ 





هل النداء بر “ للبعید فقط؟ ۰٩‏ ۲ 
صلة التوجيه بنفي علو الله كك ۲۱۰ 





4 - 








الوضو ع الصفحة 
هل يصح إطلاق اهة على الله ؟ 
- هل يصح الترحي في کلام الله وبْق؟ 





ه- توجيه القسم بالقرآن في قول لله: وله بس ز 
صلة التوجيه عذهب الأشاعرة في كلام الله كاك 











هل يصح إطلاق التعحب في حق الله ٌّك؟ ۲۳۸ 

۰ البحث الثاي: أحوال الإسناد ۳۳۵ 
تعریف الاسناد o‏ 
هل الإسناد حاص بالحملة الخيرية؟ 
أ- الخطاب بالجملة الاسمية أو الفعلية ۲۳۹ 
۱ دلالة الاسم والفعل ۱ ۲۳۹ 

۱- توجيه قول الله: مق لاسما قَالَ سا که ۲۳۸ 
صلة التو جيه .عسألة تفضیل اللائكة على البشر ۳۳۹ 

۲- هل تتضمن أسماء الله كلك الصفات؟ 6 
ب- التقديم والتأخير کو 


#6 توجيه تقديم الضمير ”هم“ في قوله:‎ -١ 


هل التقديم يفيك التخصيص أو التحقيق؟ 
صلة التوجیه .مسألة حکم العصاة في الآخرة 





۲- توجيه تقديم ”الغيب“ على ”الشهادة“ 4۷ 
صلة التوجيه بمسألة إطلاق الحواس على الله كاك وإمكانية 

۲۷ 
الإحساس بالغيب 





داع ؤ/ةا نیت 








الموضوع الصفحة 
۳- توجيه تقدیم "بلس" على "الانس* ۲۲ 
صلة التوجیه .مسألة التفضيل بين الملائكة والبشر .2 
تقديم ”السماوات“ على ”الأرض“ or‏ 
تقد يم ”ا ١‏ الک“ على ”الملائكة“ ء ۲۵ 
تقديم ”الملديكة» علی ”الناس“ Yoo‏ 
٤‏ - توجيه تقديم ”ربكم“ على ”الله“ فی قول الله: چ 
رو 


-٥‏ توجیه التزتيب في قول :کل تعاس كو وكيد« ورشلوء 














م توج ایت ا 2100 0۹ 
سم ےپ سا مر 

- دعوى التقديم والتأخير في قول الله: ول ولقد هت ید رهم یہا... و )۲۱ 

سس یج ۱ ۱ 


1o 


۱- توحيه الإشارة ة إلى الله ب”ذلك» 


۲- توجیه تعريف ۲ ”الحمد“ في آية الفاتحة 














صلة التوجيه عسألة أفعال العباد Vo‏ 


- ۷٩۱ = 


الوضوع 










د - الفصل 
|“ 


توجيه تأكيد الضمیر التصل بالمنفصل في قول الله: ونم و اس2 ی 


سس 
ه - القیود والتعلقات 











۱- توجيه تأكيد الفعل بالصدر في قول الله : ل ولم آله موس تَحكيليمًا 
صلة التوجیه عسألة کلام الله عز وجل 
هل تأ کید الفعل بالصدر يرفع ابحاز 

0 سے خی مر رمرم ور کر 
۲ - إفادة الشرط للعموم في قول الله: بو وت يعض الله وَرسولم... چ 
صلة التوجيه .عسألة حكم عصاة المؤمنين في الآخرة ۲۸۶ 
۳- توجيه نفي الابصار مع اثبات النظر في قول الله: رهم 










رور ت سسا رہ س کے وم ر YAY‏ 
نظرون إليك وهم لا ببهردنگو 
صلة التوحيه عسألة رؤية الله كك في الآحرة YAY‏ 





» البحث الثالث: خروج الکلام على خلاف مقتضی الظاهر ۲۳۸۹ 
تنزيل غير السائل منزلة السائل في قول الله: 











پول شتيب فى لت موم فرفرت که 1 
۳۹ 
۳۹۳ 
۳۹۳ 
۹٤‏ 
الالتفات من الاستقبال إلى المضي في قول الله: 40 






سے سح 4 م سے سے یی سے ر و 


لوو فرح سرت ر fre‏ 7 £2 < 
ال ودوم شير الجبال وترى الارض بارزة وحشرن 





- VY - 




















ام 
صلة التوجيه بالرد على منكري الحشر ۱۹۰ 


اس الغ إل انكلم ف قول ال رد 


سے رے 

















۳۹۸ 
» البحث الخامس: الایجاز والاطناب والساواة ۳۰۳ 
۵ ۳۰ 
صلة التوجیه بنفي ابحيء عن الله كك ۳۰۹ 
۳۰۹ 
۳۱ 
- الإيجاز بعذف الضاف في قول الل: هل ود مت یو وهم يبنا.. ۳۳ 
۳۳ 
۳ 
صلة التوجیه .عساألة الوحوب على الله كلك ۳۱ 
- الإيجاز في قول الله: يق ما لِلطَّيلِيتَ من بر ولا شفع بطم بي | ۳۱۹ 
صلة التوجیه ممسألة الشفاعة ۱ ۳۹۹ 
- ایا ف قول ل: مج خرو ترا معط عَم كيم ۰۰ A‏ 
تضمین التو جیه ما یتعلق .عساألة الوعد والوعید ۳۱۹ 














۳ مرم 2 مم ہس ےھ 7 جح 4 ہبی 
- الاطناب فی قول الله: بو وائتو یوم لا مجزی نفس عن فی شین .. 1 


- ۷۱۳ - 


الوضوع 
صلة التوجیه .عسألة حکم العصاة قي الآخرة 


۷- الساواة في قول الله: وه ولا محیق الم 


مه رو و ام ہے 


صلة التوجيه بنفي صفة المكر عن الله كلك 


٭ الفصل الثالث: فنون البيان 


» المبحث الأول: التشبيه 





تعريف التشبيه 
دعوى التشبيه في صفات الله کل 
المشبهة عند أهل السنة 


او للا يتئم 1 ۳٣٣‏ ا 


حطورة إجراء الاستعارة التخييلية في صفات الله كل 


۰ المبحث الغابي: اجاز 


تعریف ا حاز 
هل في القرآن بحاز؟ 
الدافع لدراسة ابن تيمية للمجاز وإنكاره 


ابن تيمية يثبت ا حاز وينكره ! 


احاز في آيات الاعتقاد 














ضوابط للقول بابحاز 


۷٩ ع‎ - 





























أ- انجاز العقلي 





تعریفه ۳۰ 


صلة ا حاز العقلي ممسألة أفعال العباد ۳:۲ 


توحیه قول اللہ: 40 فلم تلو هم ولیک الله فتلهم :۳ 













تعریفه و أقسامه ۳:۹ 
۱- دعوى الجاز في صفة اليد لله كك o!‏ 
| هل يصح إطلاق "رم" على صفات اھ غا ا 





-٢‏ دعوى ا محاز في صفة الوجه لله كلك 











هل ترد لفظة "الوجه" زائدة فى القرآن؟ ۳۹۰ 
هل ”الوجہ“ قي قول الله: بو کم ود انم 4 د 4 ۳۱ 
۳- دعوى ا ماز في بحيء الله کل وإتيانه ۳۹۰ 
4 - دعوی انحاز في إضافة النفس إلى الله كلك ۳۹۸ 
-٥‏ دعوی ابحاز في صفة العين لله كك ۳۷۰ 
- دعوى الجاز في نظر الله ك | ۳۷۲ 

















۸- دعوى ا حاز في صفي الاستهزاء والسخرية 
- دعوى ا جاز في صفة الخداع 
۰- دعوى ابحاز في صفة القدرة 
-١‏ دعوی المحاز في رؤية الله ل 


د و ۷ - 








الوضوع الصفحة 
۲- دعوی ابحاز في لفظ الإعان ۳۹ 


تعریفها ۳۹۹ 
۱- دعوی الاستعارة في إنزال القرآن ۸ | 
.نے سس | ا 











صلة التوجیه عسألة کلام الله كق ۳۹۹ 
حقيقة الکلام ۱ ا٤‏ 
تقييد إنزال القرآن بکونه من الله ك 

الضاف إلى الله ك ٤‏ 
إضافة القرآن إلى الرسول ٤‏ 
۲- دعوی الاستعارة في (ضافة القول والفعل إلى النار 3 
۳- دعوی الاستعارة في خاطبة السماء والأرض وقوهما ۳ 


صلة التوحيه بمسألة كلام الله كك 
-٤‏ دعوى الاستعارة في سجود الخلوقات وتسبيحها 


٥‏ - دعوى الاستعارة في استواء الله ب على عرشه 


مواضع ورود العرش في القرآن 

















الاستواء في لغة العرب 

هل استعمل العرب الاستواء ععنی الاستيلاء؟ سد 
اللوازم الباطلة لتفسیر الاستواء بالاستیلاء ۳۸ 
-٦‏ دعوی الاستعارة في صفة العین لله ون ٤٤‏ 
۷- دعوى الاستعارة في صفة الوجه لله كلق ۹ 
۸- دعوى الاستعارة في صفة اليدين واليمين لله بق 0٠‏ 





- ۷۱ - 





















۹- دعوى الاستعارة في صفة القبض لله كلك 4٦‏ 
-٠١‏ دعوى الاستعارة في أحذ الله ين الصدقات 1 
۱- دعوى الاستعارة في بسط الله اك يديه ۳ 
۲- دعوی الاستعارة في ایذاء الله کف وتأذیه | ۸ 
۳- دعوى الاستعارة في رضى الله کم .۷ 
0 دعوى الاستعارة في غضب لل کے وسل ۷٤‏ 
7 دعرى الاستعارة فى بقض الله وق وم EA‏ 
۷- دعوی الاستعارة في معية الله ك ۲ 


۸ دعوی الاستمارة في قرب اله ت 











- دعوى الاستعارة في أمر م الکو 





- دعوى الكناية ‏ مين اللہ كك وقبضته 





- دعوی الكناية في حتم الله كاك على القلوب 
- دعوى الكناية في تعجب الله كك 

















الموضوع الصفحة 
55 سے ےک 
ه - دعوى الكناية في بسط الله کل يد oo‏ 


يديه 


١ ۶...‏ 
- دعوی الكناية في أمر التكوين o‏ 


٭ الفصل الرابع: لوان البديع الاه 






















البدیم لیس للتحسين فقط 0۳ 
» الأول: ال مشاکلة ٦م‏ 
۱- دعوى المشاكلة في وصف الله كيك بالمكر oY‏ 
۲- دعوی الشاكلة في إضافة النفس إلى الله كبك ۳۹ 
۳- دعوی الشاكلة في وصف الله كك بالنسیان ۲ 
- دعوى المشاكلة في إضافة اليدين إلى الله گت هه 
ه - دعوى المشاكلة في وصف اللہ كك بالحياء 2.5 
-٦‏ دعوى المشاكلة في وصف الله كلك بالاستهزاء o4۸‏ 
۷- دعوی الشاكلة في وصف الله كلك بالخداع ۹۸ 
-١‏ دعوى اتورية في قبضة اللہ ق روعي 7 
۲- دعوى التورية في استواء الله کب على عرشه وه 
- دعوى التورية في قول الله قَبْكَ: د اسا تا بایدر بي موه 
-٤‏ دعوی التورية في تكليم الله ك o0۸‏ 
۰ الثالث: التوجيه 4ه ه 
دعوی التوحیه في قول الله : « ید ال فوق يديم 3 0۰ 





۷۱۸ - 


امت 
٭ الرابع: اللف والدشر کے 
-١‏ دعوى اللف والنشر في قول الله تّك: 

یوم بای بعص ايت یک لا يتمع تسا لالز کن ءَامَتت من 
کسبت فه ایا کے 

- دعوي الف ۳ 

نی چس تشه وف كاذ فیک یت ٦ه‏ 


ہے م را 3 


۵ 


5 


oY 


ا 








مه 0 
الخامس: المالفة 2-۷ 
۱- دعوى البالغة في مجيء الله كلك ۸ه 





- دعوى البالغة في حلق الله كك لكل شيء 4ه 
٭ السادس: جھع المؤتلفة والمختلفة 
في قول الله وك: بل ٭1 تی ال 













. السابع: الاستدراك 

فقول الله لل ۷ الب الات امنا فل لم نووا وکن ناڑا | هلاه 
۰ الٹامن: الاسشناء 

ف قول الله بك : و خیرت فها ما دات اموت والگرش لام | 0۷۷ 
۰ الفصل الخامس: مصادر التوجيه البلاغي لآيات العقيدة o۸۱‏ 


۰ الصدر الأول: القرآن الکرم ۸۰ 


- ۷۹۹ - 


أثر القراءات في بیان المعنى 





أهمية معرفة أسباب النزول لفهم الآية oV‏ 
مدی التزام البلاغیین بهذا الصدر ۹۳ 
۰ الصدر الثاي: الحديث الشريف والأثر هوه 
أهمية السنة في بيان القرآن . 040 
تفسير القرآن بآثار الصحابة والتابعین طف ۱ 9۹۷ 


مدی التزام البلاغیین بهذه الصادر 








ل المصدر الغالث: العتقد 
Te ld‏ 

مناهج أهل السنة ومخالفيهم في تقرير العقيدة 
أثر المذهب العقدي في التوجيه البلاغي 













» الصدر الرابع: علوم اللغة العربية 
أهمية معرفة لغة العرب في فهم القرآن 
هل يكتفى ععرفة اللغة العربية في فهم القرآن؟ 





تعريف القرينة -- عدم احتصاصها با حاز 
الطرق الى یعرف بها مراد التکلم ه 1۲ 
آهمية القرينة ۳۷ 


أنواع القرينة: القرينة اللفظية والعنوية ٦٦۸٦‏ 


لاا ۲ ب 














اعتماد البلاغيين على القرينة العقلية 














دور العقل في فهم المراد ٤‏ 
هل يستقل العقل .ععرفة مسائل العقيدة؟ 

الأدلة العقلية تؤكد ا حقیقة ولا تنفيها ۷ 
© الخاتمة : النتانج والتوصیات 1۳۹ 
٭ الفھارس ۹ 
فهرس الآيات التي وجهها البلاغيون ٦‏ 
فهرس السائل العقدية ۷ 
ثبت المصادر والمراجع ٦۱‏ 


الفهرس التحليلي للمحتويات 


۱/۲٩ - 


ہے 
چ لا 


رتح 
جر وى اي 
ہے ادن دزو ںی 


۱۷۸/۱۷۸۷۱۸۷ .۲ 0٠ہ‎ 3۲31۔0١‎ 


2 
چ کر 


تح 
یں لاض لئ 
(سکن جن جیزوےےی 


۱۷۷۷۸۷۷۷۷ محل‎ ۹۷۷ 81:٦ 





مم 
LDA‏ 
27 


۸/۷/0 717 


۷۷/۱۷۷/۱۷۷ . ۱۲۱۵5۱۷۷ 71 





وہ راق ف ےر دی ايز جضن د ے ف ی او کا 








7 ی ی0 لآيات القرآن الکرم المتصلة بعلم 
۱ ۳ العقیدف و ا للقواعد البلاغية الصحیحة رنه لمي أل جس 
ا وانلماعة, 
و وهو ابلك يحقق نے 2 لکتاب الہ العظيم » الني هو الصذر الأول تلفي العقيدة 
ںا الإسلامية؛ 1۵0+ الصحيح لآياته وتنقیته مما شابه من تأویلات تخالت الح 
5 وحدمة للعقيادة الإإسلامية می و ایرازا لبللاغة اهل السنة والجماعة او ما يوافق 


| 7 لایر العتقد ق التالیف ا! لبلاغی 6 وإسهاماً في فق فة الدعوة إلى 
تيص الله ما يغوبها من عاقات مد 
" | وقد ناقش البحث التوجيهات البلاغیة لآيات العقيدة التعلقة بالمفرذات» والتراکیب؛ 


وفتوت البیانة وا البديع؛ وبين مصادر البلاغیین في توحیھاتھم ء2 


| لذلك بحدیث عن صلة علم البلاغة بالعقيدة و بلمحة موجزة عن الو لفات البلاغية قي 
۱ [ القرنين السابع و الثامن آفجریین. ۱ 
: ]ثم عرض في الخائمة التانج والتوصیات الى توصل الیها الباحت. ومنها: ا وخ 
| اهل الستة لماة في بيان القرآن الکرع ا ومنها: حطر الاعتماد على 
| اللغة وحدها أو علی العقل وحده في بیان القرآن الکرم وتفسیر آياته» ومنها: شدة . 
5 الصلة بين العقيدة والبلاغة وقد كان كثر من علماء البلاغة أئمة في مذاهيهم العقدية) 
ومنها: ضعف مشار كة أهل السنة والجماعة في علم البلاغة ضعفاً شديداً؛ ومنها: 

| آهمية دراسة العقيدة وتقریرها على م: منهج أهل السنة والجماعة لدارسي اللغة العر بية . 
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